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EL CONCILIO DE ELVIRA: 


EL CRISTIANISMO PRIMITIVO HISPANO A TRAVÉS DE SUS 
CÁNONES: 


OBJETIVOS 


La finalidad de este proyecto es revalorizar las fuentes de información que nos 
han sido legadas de las actas del concilio de Elvira, imprescindibles para conocer 
los orígenes del cristianismo, como movimiento religioso y social transformador 
de la realidad cultural del Imperio romano; así como el alcance del mismo desde 
perspectivas diversas: el contexto religioso, político, jurídico, ético, eclesial, 
sociológico, así como las aportaciones que de las actas iliberritanas se derivan 
sobre la historia de género. 


Si tenemos en cuenta la escasez de documentación escrita, previa a la etapa 
constantiniana, sobre la Hispania cristiana, las actas de Elvira adquieren un peso 
histórico mayor. Al margen de lo que la arqueología, la iconografía, la epigrafía 
o la numismática puedan aportarnos sobre los orígenes del cristianismo en el 
territorio hispanorromano, las fuentes literarias, que directa o indirectamente 
hablan del cristianismo de la Hispania paleocristiana son muy pocas, y, por tanto, 
la reconstrucción de los procesos de aculturación, evangelización, cristianización 
o predicación (ya aceptemos un término u otro según la perspectiva histórica de 
la realidad desde la que nos posicionemos) en suelo peninsular se hacen 
extremadamente complicados. 


Las pocas fuentes textuales, previas a las actas iliberritanas, para conocer el 
cristianismo hispano tardo-romano, podemos sintetizarlas en las siguientes: La 
Epístola a los romanos de San Pablo y unos planes, probablemente inconclusos, 
de evangelizar personalmente Hispania, por parte del Apóstol de los gentiles, 
además de otras opciones legendarias para la evangelización de suelo hispano (el 
apóstol Santiago? o los Varones Apostólicos?); la información referente a los 
obispos libeláticos Basílides de Astorga y Marcial de Mérida, según la carta de 
Cipriano, que nos aporta una idea del amplio desarrollo y extensión del 
cristianismo en Hispania, así como de la complejidad de su estructura y 
jerarquización de las instituciones eclesiásticas;* también contamos con vagas y 
confusas referencias de la expansión del cristianismo en la península Ibérica a 
través de los escritos de Ireneo de Lyon y Tertuliano;? así como la pasión de San 
Fructuoso, escrita a finales del siglo III o principios del siglo IV. 


En definitiva, la razón por la que debe estar presente y, sobre todo, formar la 


parte central de este trabajo es la siguiente: no podemos conocer el cristianismo 
primitivo en Hispania (y concretamente en la Bética) si ignoramos esta fuente 
textual y las interesantísimas aportaciones al conocimiento histórico, religioso, 
jurídico y social que nos aporta, así como las múltiples reflexiones y enfoques 
metodológicos al que se prestan sus actas. 


METODOLOGÍA 


A continuación, expondré, de forma sumaria, qué es el concilio de Elvira y su 
problemática, partiendo desde la bibliografía histórica ilustrada (siglo XVIII) 
hasta la más reciente, para conocer cuál ha sido su lugar y valor en la historia de 
la Iglesia en España y los conocimientos recientes que nos aporta, la información 
que nos transmiten sus cánones, para comprender el cristianismo primitivo o la 
tardía antigiiedad hispana. Me centraré en la historiografía española, ya que este 
acontecimiento y el resultado de sus actas tuvieron y tienen mayor repercusión 
para el ámbito hispano. 


El desarrollo de este proyecto es sencillo. En primer lugar, se procederá a una 
definición del concilio de Elvira, su contexto (datación y geolocalización del 
evento) y los problemas que han planteado, y plantean aún a los investigadores 
actuales, sus fuentes. Asimismo, en una primera parte del trabajo, las 
aportaciones historiográficas que se han realizado sobre este tema en concreto. 
Posteriormente, se procederá a una clasificación de sus cánones por temas, para 
finalizar con un examen de los mismos desde perspectivas muy diversas, 
dándoles así una contextualización adecuada al análisis histórico de las fuentes 
que transcriben las actas iliberritanas. 


INTRODUCCIÓN 


El valor histórico de las actas iliberritanas reside en que es una de las pocas 
fuentes, aunque de redacción muy tardía pero basada en gran medida en las 
fuentes originales del siglo IV, que nos aportan, a nivel hispano, una información 
amplia y diversa del cristianismo a principios del siglo IV, aún en un período de 
persecuciones, donde ya se destacan personajes como Osio de Córdoba y, 
aunque su papel es discreto en las actas de Elvira, en un futuro próximo llegará a 
ser un personaje muy influyente en la época de Constantino y en el desarrollo del 
concilio de Nicea (325). 


Es una fuente imprescindible, desde el punto de vista religioso, porque es una de 
las mayores aportaciones a la historia eclesiástica hispana: constituye el primer 
concilio occidental del que conservamos, si no la totalidad sí la mayor parte de 
sus actas. Además, es el fundamento indispensable para conocer la época de las 
persecuciones en Hispania, las relaciones entre el cristianismo y las otras 
religiones (paganos y judíos), en sus inicios, el desarrollo de las sedes 
episcopales y las relaciones entre ellas en la península Ibérica, etc. Es, en 
definitiva, un documento esencial para la historia de las religiones en general y, 
concretamente, de la historia eclesiástica. 


Desde el punto de vista jurídico es uno de los primeros (y el primero para 
occidente) corpus jurídicos de un todavía incipiente derecho eclesiástico. Tímido 
aún, y que tendrá su nacimiento y desarrollo oficial con la reforma gregoriana. 


Y desde el punto de vista sociológico es un aporte fundamental para conocer el 
proceder de la Iglesia con las diferentes clases sociales de la Hispania 
tardorromana, así como de la historia de género, pues es un principio cardinal 
para conocer el papel de la mujer, dentro y fuera de la Iglesia, y el trato que las 
mismas recibían en esta convulsa etapa de la historia del Imperio romano y, en 
concreto, en territorio hispano. 


Si nos preguntáramos qué fue el concilio de Elvira, aunque parezca una pregunta 
retórica, responderíamos algo que ya todos conocemos: un concilio celebrado en 
Elvira. Pero no plantearía esta pregunta si todos los investigadores hubiesen 
tenido tan claro esta respuesta. Existen algunos autores que, basándose en las 


tesis de C. S. Berardi,* que puso en tela de juicio la autenticidad de las actas, han 
reflexionado, decantándose, con diferentes razonamientos, por no aceptar que se 
trate de un concilio sin más, sino que los copistas o amanuenses posteriores, 
gracias a los cuáles estas actas conciliares nos han sido en modo alguno legadas, 
añadieron, retocaron y transformaron el texto primitivo, de modo que lo que nos 
ha llegado hasta hoy día, no son las actas sin más, sino que puede tratarse de una 
colección de cánones emanados de diferentes concilios peninsulares previos al 
siglo IV, a finales del mismo o posteriores a él. 


Hecha esta aclaración, es el momento de puntualizar qué es lo que conocemos 
del concilio Iliberritano. 


ALGO DE HISTORIOGRAFÍA 


Si para Manuel Sotomayor Muro, en el año 1979, no cabía duda de la 
autenticidad, íntegra del documento y que los cánones, presentados como tales 
por los diferentes códices conservados, pese a las variantes existentes causadas 
por el descuido o interpretación de los copistas, eran todos del concilio de 
Elvira,” no siempre fue así. 


En primer lugar, es necesario puntualizar que carecemos de fuentes 
contemporáneas que nos hablen del concilio de Elvira.* 


Aunque sí contamos con diversas recopilaciones o colecciones canónicas, de 
siglos posteriores, en las cuáles aparecen redactadas las actas del ¡liberritano.? 
De las mismas, en este trabajo, utilizaré el texto de la Hispana y el Epítome 
Hispánico, ambas del siglo VII, que han sido adjudicadas a la labor recopiladora 
de Isidoro de Sevilla y, partiendo de esas dos fuentes textuales, analizaré y 
contextualizaré el concilio de Elvira y su problemática histórica, incidiendo en 
los aspectos más significativos del mismo. 


Sin embargo, pese a que ya existe una edición crítica de la Hispana, debemos 
renunciar a una única edición crítica del concilio de Elvira,*% pues las variantes 
textuales y lingúísticas, en los diferentes códices, a veces pesan demasiado, para 
intentar lograr una lógica semántica entre ellas. Además, no todas presentan el 
mismo número de cánones. Y a todo ello, hemos de añadir que la razón por la 
que se adicionaron las actas de Elvira, sesgadas o no, en estos códices, entre la 
Tardoantigúedad y el alto Medievo, responden a motivos o criterios bien 
diferentes y, por supuesto, a lógicas de pensamiento difíciles de conciliar (las 
actas de Elvira responden a un tiempo entre la persecución y una relativa 
tolerancia y libertad para la Iglesia, mientras que el momento de recopilación de 
las mismas actas, o sus cánones en los códices, en los cuales nos ha llegado la 
información concerniente a esta asamblea episcopal, corresponden al siglo VII 
en adelante, donde la Iglesia hace alarde de su poder y tiene un peso específico 
en la política y sociedad del momento). 


Respecto a las aportaciones historiográficas, los problemas y planteamientos, 
que el concilio ha podido generar a lo largo de los siglos, hemos de remontarnos 


a los albores de la Edad Moderna. Así nos lo hace saber Manuel Sotomayor 
Muro, que hace hincapié en que en la Edad Moderna, concretamente en los 
siglos XVI y XVII, la falta de perspectiva histórica condujo a los autores de 
estos siglos a considerar las actas iliberritanas como escandalizadoras y 
heterodoxas.!! Este enfoque, aunque poco crítico, se perpetuó en la historiografía 
española del siglo XIX, con la obra clásica de Marcelino Menéndez Pelayo, 
Historia de los Heterodoxos Españoles (1880- 1882).1? El objetivo del erudito, 
bajo su visión nacional y católica de los hechos religiosos hispanos, es el de 
narrar de forma expositiva y, rara vez, aportar una crítica textual o histórica del 
concilio iliberritano y sus aportaciones al conocimiento de las heterodoxias que 
condena y la actitud del clero ante las mismas. La importancia de la presencia de 
este sínodo en su obra es porque el concilio destaca por su excepcionalidad y por 
el carácter nacional del mismo, características que el autor quiere resaltar de su 
concepción religiosa y política de la historia.1* 


Realmente los planteamientos más interesantes desde el punto de vista de la 
investigación histórica actual, serían expuestos en el siglo XVIII, donde, junto a 
las tendencias ilustradas y el desarrollo de las ciencias y humanidades, la crítica 
histórica moderna, aún naciente, dio grandes autores y eruditos que permitieron 
ver el concilio de forma diferente. Entre estos autores destaca C. S. Berardi que 
puso en duda la autenticidad de las actas, ya que éstas aparecen por vez primera 
en el siglo VII y no existen alusiones previas, ni en la patrística ni en las 
colecciones canónicas anteriores.“ 


Pese a que hoy día, todos los investigadores de la Antigiedad Tardía, o del 
Cristianismo Primitivo hispano, han abandonado las rígidas propuestas 
negacionistas, según las planteaba Berardi, sí que su dura crítica a la existencia 
del concilio, ha dado lugar al análisis textual e histórico de sus cánones, además 
de una pluralidad de visiones y formas de afrontar la información que nos 
proporcionan las fuentes que recogen el concilio que, más que contribuir a 
solucionar los problemas históricos que nos plantean las actas iliberritanas, 
parece que estos fundamentos son un problema sin una solución clara que pueda 
ser aceptada por todos los investigadores y expertos que la han analizado por 
igual. 


Si bien los autores actuales no ponen en duda la existencia de tal concilio, se 
resisten a afirmar que todos los cánones que se les adjudican correspondan al 
mismo e incluso que se trate de una recopilación de cánones y reglamentaciones 
eclesiásticas reunidas de las diferentes Iglesias hispanas en el siglo IV (aunque 


éstos seguían las tesis de Meigne, del que hablaremos a continuación), como es 
el caso de J. Vilella y P. Barreda y sus llamados pseudocánones. 


Según Sotomayor, existen testimonios, de la celebración del concilio de Elvira, 
anteriores a la Hispana, como en las colecciones locales de Cabra, que incluían 
sus cánones. Sotomayor refuerza su convicción y argumentación de la 
autenticidad de la celebración del concilio iliberritano, así como de sus actas, 
apoyándose en la suposición de César Baronio, que decía que era lógico que los 
cánones de Elvira quedasen anticuados y sus decisiones quedaran en desuso 
debido a la adopción de una práctica penitencial más benigna en los siglos 
posteriores.! En la misma línea, y bajo el mismo argumento de la disciplina 
penitencial para justificar la autenticidad de los cánones iliberitanos, se ha 
situado Domingo Ramos Lissón.!' 


La excesiva abundancia de cánones que presenta ha dado mucho que hablar, 
convirtiéndose en un tema muy jugoso sobre el que investigar. De la ausencia del 
mismo en las colecciones canónicas, en los códices de la primitiva 
jurisprudencia eclesiástica,” a un número de cánones inconcebible para los 
concilios de la época, hubo un salto difícil de explicar. 


Acerca de esta espinosa cuestión ya se pronunció el Padre Flórez. De hecho, su 
origen historiográfico comenzó con él. De los 81 cánones de los que está 
compuesto las actas de Elvira dice: «Los cánones que aquellos padres decretaron 
fueron ochenta y uno, número notablemente excesivo sobre el uso de los 
concilios antiguos, por lo que podrá alguno recelar, si recopilaron aquí los puntos 
de disciplina eclesiástica, que antes se hubiesen establecido en otros sínodos con 
el fin de que se tuviesen presentes en un cuerpo. Y verdaderamente el no hallar 
tal extensión aun en los concilios ecuménicos, y ver que mientras más antiguos, 
se reducían a menos títulos, parece que muestra haber habido aquí alguna razón 
particular de alargarse, renovando algunos cánones antiguos: pues la angustia del 
tiempo entre tantas persecuciones no ofrecía facilidad para tanta prolijidad, o a 
lo menos no encontramos ejemplar de tan copioso número en otros sínodos».18 


Posteriores a las dudas del P. Flórez, sobre el excesivo número de cánones, 
surgieron otras hipótesis que han sido retomadas en la actualidad. El artífice de 
estos nuevos planteamientos fue Meigne, en 1975, tras afirmar que los cánones 
recogidos en la Colección Canónica Hispana eran una recopilación, o colección 
canónica, de alguna iglesia peninsular y no propiamente las actas de un concilio 
único.” La excepcionalidad de las actas de Elvira, ya sea por su número 


excesivo de cánones respecto a la tradición sinodal posterior, por su cronología o 
por ser el primero de los concilios occidentales de los que conservamos, si no 
integramente, sí la mayoría de sus cánones, así como otras muchas 
características, hacen que las actas de este cónclave siempre puedan ser 
sospechosas de nuevas revisiones y ser objeto de nuevas interpretaciones 
históricas o filológicas. Los análisis que se puedan hacer sobre esta fuente 
parecen inagotables para los investigadores. 


Además, Meigne sospechó del desorden de los cánones iliberritanos porque 
carecen de una estructuración por temas claramente definidos, así una 
exposición de los mismos caóticos, así como del abundante número de cánones, 
retomando la duda del Padre Flórez. Unido a todas estas razones críticas sobre 
las fuentes iliberritanas, Meigne añadió otra más: para él no estaba claro que 
algunos de esos cánones fueran redactados a principios del siglo IV, por lo que 
los consideró anacrónicos. El supuesto anacronismo de estos cánones condujo a 
este autor a separar los 81 cánones en tres grupos; el A formado por los cánones 
1 a 21 (para Meigne son los auténticos cánones de Elvira); el B formado por los 
cánones 63 a 75 (que para él son decretos contemporáneos a los que pueden 
hallarse en los concilios anteriores al de Nicea); y el C compuesto por los 
cánones 22 a 62 y 76 a 81 (que tendrían similitudes con los concilios de Arlés, 
con el de Sárdica y otros posteriores).? 


Las dudas planteadas en las tesis de Meigne han sido retomadas recientemente 
por los autores Josep Vilella y P. Barreda,?! que desataron una controversia, 
anunciada en el propio artículo por los autores, ya que conocían que su propuesta 
discordante con la datación tradicional provocaría la rápida reacción de los 
investigadores españoles que no eran, ni son, adeptos a las tesis de Meigne, 
como es el caso de M. Sotomayor.?? 


Hoy día, las tesis de Meigne siguen dando quebraderos de cabeza y el debate 
historiográfico de Elvira gira en torno a cuatro investigadores (en líneas 
generales): siguiendo las propuestas de Meigne J. Vilella y P. Barreda y frente a 
estos los investigadores Manuel Sotomayor Muro y Teresa Berdugo.2 


J. Vilella y P. Barreda, en un artículo publicado en 2006, plantearon una 
revisión de las actas iliberritanas, así como unas posibles traducciones diferentes 
a las planteadas de forma tradicional, variando significativamente su significado 
inicial. Su trabajo pretende dar una continuidad a las dudas planteadas en las 
tesis de Meigne. De dicho artículo cabe destacar, de forma sumaria, algunas 


cuestiones importantes, que aunque continúan sin solución (pese a la rotundidad 
con la que Vilella parece dar respuesta a muchas de las cuestiones que las actas 
del concilio de Elvira plantean) contribuyen a aportar nuevos enfoques 
multidisciplinares para replantearse las fuentes que hablan del sínodo 
iliberritano, contribuyendo así a un mayor conocimiento de un documento tan 
particular y del que ya se ha evidenciado su datación sin una crítica textual, 
desde un punto de vista filológico e histórico, que unánimemente acepten todos 
los investigadores que la han estudiado en los documentos que nos aportan sus 
actas. 


Estos autores exponen que este artículo es fruto de los resultados obtenidos tras 
someter a los cánones de la Colección Canónica Hispana, al Epítome Hispánico, 
y a los Capitula uiginti ex ignota collectione systematica, a una crítica textual. 
Para ambos, existe la necesidad de acudir a la crítica filológica tras los análisis 
de Meigne, retomando a este autor moderno bajo nuevas perspectivas, sin asumir 
de forma íntegra sus conclusiones, pero sí revalorizando sus tesis respecto al 
iliberritano.2 Por ello, el resultado del trabajo conjunto entre Vilella y Barreda 
vino a corroborar el planteamiento inicial de Meigne: 


«Las consecuciones proporcionadas por nuestro análisis léxico y sintáctico 
fueron claras y evidenciaron con nitidez el carácter no unitario de los cánones 
atribuidos a un concilio iliberritano, así como la existencia de un embaste textual 
entre este grupo heterogéneo de normas y el prefacio que los antecede en la 
Hispana».?6 


La ruptura del texto, que para ambos autores evidencian distintos períodos tras el 
análisis de sus actas, se basan principalmente en una revisión filológica del texto, 
aportando lecturas nuevas muy interesantes. Pero, aunque consideran que el 
debate debe ir en esta dirección, es decir, la nueva datación de las diferentes 
partes de los cánones desarrollados, principalmente, en la Colección Canónica 
Hispana, evidenciando que, necesariamente, la división que ellos plantean es la 
correcta (no son los primeros en catalogar los cánones de Elvira en diferentes 
períodos y diversos concilios); no está nada claro, aún, que haya diferentes 
partes en las actas iliberritanas que deban ser atribuidas a otros períodos más 
tardíos y a una actividad conciliar diferente. Una muestra de ello es la rápida 
contestación a éste, y otros artículos, que diferentes autores, entre los cuales 
destaca el ya citado Manuel Sotomayor, han aportado para rebatir estas tesis de 
los «pseudocánones». 


Cabe citar la contribución que Manuel Sotomayor Muro realizó a este debate en 
2007,? con la intención de rebatir los planteamientos de Josep Vilella. En este 
artículo, Sotomayor acusa a Vilella de una falta de contextualización 
eclesiológica y puntualiza, entre otras cosas, que no distingue correctamente los 
tipos de pecados y formas de pecar según las actas iliberritanas, ya que los 
matices son muy importantes pues derivan en penitencias muy diversas. Acentúa 
que hemos de distinguir de forma clara entre la comunión eclesiástica y la 
eucarística para una correcta hermenéutica del texto iliberritano. Y, en opinión de 
Sotomayor, Vilella no sabe distinguir entre conceptos fundamentales como la 
communio eclesiástica y la communio eucarística, por lo que la pena de 
excomunión derivada de las mismas es indistinguible para él y evidencia si la 
pena impuesta en un determinado canon es una excomunión parcial (formado 
por los que pasan a formar parte del ordo paenitentium) o se trata de una 
excomunión total (anatema o práctica expulsión de la Iglesia),? etc. Además, la 
utilización de una documentación civil (Codex theodosianus, por ejemplo), por 
parte de Vilella, para Sotomayor carece de sentido, pues está convencido de que 
lo que conocemos por las actas de Elvira, fueron elaboradas en un momento 
previo a la concepción de un imperio cristiano, donde el cristianismo aún era 
perseguido como religión ilícita. En definitiva, M. Sotomayor acusa a Vilella de 
no utilizar correctamente los términos eclesiológicos en su contexto adecuado y, 
en cierto modo, forzar el texto bajo nuevas lecturas y traducciones diferentes, 
para obtener resultados positivos en sus investigaciones (otorgando fechas 
tardías a lo que considera como pseudocánones), dando por finalizado o 
solucionado un tema, como las actas iliberritanas, que aún son cuestión de 
debate. 


La interpretación de las actas iliberritanas es un tema antiguo, pero en constante 
revisión y revalorización en la historiografía española. Aunque no hay una 
solución clara y unánime a las dudas sobre el sínodo de Elvira y las fuentes que 
contienen y plantean sus actas, las diferentes tendencias que se han originado y 
fortalecido tras la revisión de los documentos sinodales iliberritanos parecen 
prometer que continuaran las nuevas investigaciones sobre los cánones, 
aportando un conocimiento más amplio del paleocristianismo hispano. Sin duda, 
la controversia sobre el asunto de si hemos de considerar o no los cánones de las 
actas de Elvira como cánones propiamente de este concilio o pseudocánones, es 
decir, de datación tardía y tal vez no perteneciente al mismo concilio, hacen que 
este tema, y las conexiones con otros tratados de la historia eclesiástica antigua 
recuperen su valor y se retomen asuntos ya abandonados, contribuyendo a un 
mayor enriquecimiento del conocimiento que en la actualidad podemos tener 


sobre este período, donde se manifiestan realidades y valores culturales tan 
diversos y que ya hemos perdido, aunque su legado cultural aún siga presente en 
nuestra sociedad. 


LA DATACIÓN DEL CONCILIO 


Pese a que no sabemos la fecha exacta de su celebración,” sí conocemos, a 
través de la interpretación de las mismas actas y los textos que las contienen,?*% 
datos que nos puedan ayudar a dar una fecha aproximada al sínodo. 


No es indiferente que su celebración se sitúe inmediatamente antes de la 
persecución de Diocleciano, inmediatamente después de ella o a raíz del edicto 
de Milán del 313. En las actas del concilio no se da más dato cronológico que el 
del día 15 de mayo «die iduum maiarum». Evidentemente, que el sínodo tenga 
lugar en una época martirial o en un tiempo post-martirial, o en un momento de 
tolerancia y pro-cristianismo (libre de persecuciones religiosas contra los 
cristianos), marcaría evidentemente la actitud de los obispos y presbíteros 
firmantes ante la realidad de un modo u otro y eso debe verse reflejado en las 
actas. Y, por tanto, este ha de ser el elemento para datar este documento de la 
historia eclesiástica hispana. 


No obstante, existen importantes referencias para contextualizar y fechar el 
concilio de Elvira. Encontramos una libertad de movimientos por parte del clero 
peninsular, ajeno a un tiempo de persecución. También destaca la presencia del 
obispo Osio de Córdoba que comenzó su mandato ministerial hacia el año 295 y 
desarrolló gran parte de su actividad episcopal junto a Constantino, desde los 
primeros años de su imperio, y participó en el concilio de Nicea (325), además 
de la presencia de dos clérigos hispanos que intervinieron en el concilio de 
Elvira; el obispo Liberius, de Mérida y el presbítero Natalis de Urso (Osuna), en 
el concilio de Arlés, celebrado en el año 314.*! También llama la atención la 
libertad de movimiento del que disfruta el clero, ya que este concilio abarca un 
ámbito «nacional» hispano. 


Teniendo en cuenta estos datos, el concilio de Elvira debió de celebrarse en una 
época de paz para la Iglesia, que podría corresponder con el período de tiempo 
que se sitúa entre los gobiernos de los emperadores Galieno y Diocleciano, es 
decir, desde la llamada pequeña paz de la Iglesia hasta la gran persecución 
general de Diocleciano contra los cristianos, el clero y sus bienes materiales.32 


El agustino Enrique Flórez (1725- 1803), creyó razonable, por los datos que 


aportan las actas iliberritanas, que el concilio debió celebrarse entre finales del 
siglo III y principios del IV, y que no se podía anticipar ni atrasar del Imperio de 
Diocleciano y, por tanto, en una época de persecución e intolerancia anti- 
cristiana, no encontrando motivos para que el sínodo fuese posterior a la gran 
persecución de Diocleciano: 


«De este modo se ve más congruencia en que el concilio se tuvo antes de 
publicarse la persecución de Diocleciano que después de publicada, porque 
estando ya el decreto intimado, no era ocasión de que los prelados se ausentasen 
de sus iglesias con notable distancia, cual fue preciso en muchos, cuando la 
turbación era mayor, cuando más necesitaban confortar a los fieles, cuando había 
menor seguridad en los viajes y cuando era mayor la vigilancia de los pretores y 
de los ministros imperiales. No así antes de tener noticia de tal persecución, 
porque entonces la serenidad convidaba, el riesgo movía, la quietud facilitaba a 
los padres el viaje, la ausencia y la detención que fuese necesaria». 


Concluyendo en que el concilio debió celebrarse, como estimación más 
probable, entre los años 300- 301.35 


Algunos autores recientes se decantan por fechar el cónclave en tiempos de 
persecución (aportando fechas como el 313 o el 309), mientras para el Padre 
Sotomayor, antes citado, la fecha más aproximada y correcta sería entre los años 
300 y 302 aproximadamente.* 


Aunque estas no son las únicas fechas propuestas, de hecho, esta es una cuestión 
a la que tan solo podemos atisbar una respuesta, no darle solución. Pese a ello, el 
planteamiento de esta problemática pregunta ha ocasionado múltiples hipótesis y 
razonamientos de diferentes investigadores. Es el caso de L. García Iglesias que, 
aunque su obra se centraba en los judíos hispanos de la Antigitedad, no se 
resistió a darnos una fecha para el concilio, no exenta de interés, ya que, aunque 
su estudio, es bastante antiguo (publicadas un año previo a la obra de la BAC de 
Sotomayor), discrepa con las fechas propuestas por Sotomayor y, sin embargo, 
posee un período de acotación similar a las antes propuestas, cercanas al período 
persecutorio. La fecha, algo posterior, por la que él se decanta es la de 303 y 309. 
García Iglesias parte del siguiente razonamiento: el concilio de Elvira debió 
celebrarse antes del edicto de tolerancia de Milán del 313, «cuando todavía el 
cristianismo era religión ilícita y, por ello, perseguible».?” 


EL LUGAR DEL EVENTO 


El Padre Flórez nos hace saber que este tema fue un asunto de controversia en el 
siglo XVIII. Algunos estudiosos, previos al agustino, contra los que él se 
posiciona, afirmaban que el susodicho concilio se celebró en alguna «ciudad 
llamada Eliberi en las faldas de los Pirineos» y que debía inscribirse entre los 
concilios galos y no entre los hispanos. Algo carente de fundamento si 
observamos los lugares de procedencia de los asistentes.38 


Para emplazar geográficamente el evento, parece que existe un consenso 
generalizado entre los investigadores que han dedicado su tiempo y esfuerzo a 
estudiar ampliamente el concilio de Elvira. Todos ellos lo sitúan espacialmente 
en la Bética, en lo que actualmente es la ciudad de Granada o en sus alrededores. 
Y aquí es donde está el debate. ¿Tuvo lugar en la propia ciudad de Granada o en 
la llamada Sierra de Elvira? 


Es curioso que este debate parece ya carente de sentido y finalizado en la 
actualidad.?* "Tal vez esto se deba a la oportuna intervención de Sotomayor Muro, 
el cual es un experto en este campo (concretamente en el concilio Hliberritano), al 
haber dedicado décadas de investigación a su estudio y, también, al saber refutar 
y contrastar las diversas tesis que en torno al concilio granadino han ido 
surgiendo a lo largo del tiempo, con erudición y sabiduría. 


En cuanto a la cuestión de su ubicación territorial, este autor, realizó una 
exposición sobre los argumentos, a favor y en contra, de si el lugar de 
celebración del concilio de Elvira fue en la actual Granada o junto a Sierra 
Elvira, decantándose por emplazarlo en la zona de la actual Granada, 
identificando Ilíberis con el Elvira de los árabes.% 


CARACTERÍSTICAS GENERALES DEL CONCILIO 


Una vez conocidas las fechas posibles en las que tuvo lugar esta reunión 
episcopal y fijada espacialmente, según los criterios antes expuestos, es el 
momento de abordar el contenido del concilio. 


Su importancia va más allá de la mera comprensión del cristianismo primitivo 
hispano, pues son las actas más antiguas, que se han conservado, en toda la 
Iglesia universal de un concilio disciplinar, además, actualmente pocos 
investigadores dudan de su autenticidad o, al menos de que tuviese lugar el 
concilio iliberritano, aunque las actas que se conservan no sean íntegramente el 
resultado del mismo. "También es importante acentuar que los códices que 
conservan las actas iliberritanas no presentan, en líneas generales, cambios 
trascendentales. 


Hoy día contamos con diversas ediciones críticas de la Colección Canónica 
Hispana, así como del Epítome Hispánico, que han facilitado la labor del 
investigador y la divulgación de sus contenidos, ofreciendo a los lectores 
interesados, no solo una traducción de estos textos, antes poco accesibles, sino 
elaborando un contexto histórico- crítico que permita una mayor comprensión 
del evento sinodal de Elvira. 


Este documento conciliar del siglo IV está formado por 81 cánones (un número 
excesivo para la época, dato del que ya nos advirtió el P. Flórez* en el siglo 
XVIID), y está firmado por 19 obispos y 24 presbíteros. A modo de apunte 
podemos señalar que algunos de los presbíteros acompañan a sus respectivos 
obispos; en concreto, los de Iliberri, Eliocroca, Urci, Tucci, Cástulo y Córdoba, 
pero los 18 restantes eran los únicos representantes de sus respectivas 
comunidades.“ 


A continuación, enumeraré la lista de obispos y presbíteros presentes, seguido de 
la comunidad religiosa a la que representan* (de este modo se podrá, al menos, 
intuir, el grado de incidencia de las propuestas aquí acordadas —si es que estas 
decisiones de disciplina eclesiástica se llevaron alguna vez a cabo- y la extensión 
de las mismas en el ámbito peninsular —recordemos que este concilio tuvo 
influencia en otros posteriores como el de Arlés—-): 


«Una vez sentados los santos y religiosos obispos de la iglesia eliberritana, esto 
es: 


Félix obispo de Acci (Guadix, Granada), 

Osio obispo de Cordoba (Córdoba), 

Sabino obispo de Spalis (Sevilla), 

Camerino obispo de Tucci (Martos, Jaén), 

Sinagio obispo de Epagrum (Aguilar de la Frontera, Córdoba), 
Segundino obispo de Castolona (Cazlona, Jaén), 
Pardo obispo de Mentesa (la Guardia, Jaén), 

Flaviano obispo de Eliberri (Granada), 

Cantonio obispo de Corsuta [Urci] (Pechina, Almería), 
Liberio obispo de Emereta (Mérida), 

Valerio obispo de Cesaragusta (Zaragoza), 

Decencio obispo de Legio (León), 

Melancio obispo de Toletum (Toledo), 


Genaro obispo de Fiblaria (¿Calagurris fibularia, en la Hoya de la Huesca? 
¿Elepla (Niebla)?, 


Vicente obispo de Ossonoba (Faro, Portugal), 
Quinciano obispo de Elbora (¿Évora, Portugal? ¿Talavera de la Reina?), 
Suceso obispo de Eliocroca (Lorca, Murcia), 


Euticiano obispo de Basti (Baza, Jaén), 


Patricio obispo de Malaca (Málaga), 

Además, los presbíteros: 

Restituto presbítero de Epora (Montoro, Córdoba), 

Nadal presbítero de Ursona (Osuna, Sevilla), 

Mauro presbítero de Iliturgi (Mengíbar, Jaén), 

Lamponiano de Carula (La Puebla de Cazalla, Sevilla), 

Barbado de Advingi [Aiungi] (cerca de Alcaudete, Jaén), 

Felicísimo de Ateua [Ategua] (Teba la Vieja, Córdoba), 

León de Acinippe [Acinipo] (Ronda la Vieja, Málaga), 

Liberal de Eliocroca (Lorca, Murcia), 

Genaro de Alauro [Olaurum] («El Hachillo», Lora de Estepa, Sevilla), 
Genariano en Barba [Barba Singilia] («El Castillón», Antequera, Málaga), 
Victorino en Egabrum (Cabra, Córdoba), 

Tito en Aiune (¿Arjona, Jaén?), 

Eucario en Municipium (¿Granada?) 

Silvano en Segalbinia [Segalvinia] (¿Salobreña, Granada?), 

Víctor en Ulia (Monteyor, Córdoba), 

Genaro en Urci (Pechina, Almería), 

León de Gemella [Colonia Augusta Gemella Tucci] (Martos, Jaén), 
Turrino en Castelona (Cazlona, Jaén), 


Lujurio de Drona [¿Baedrona?] (¿Belalcázar, Hinojosa? Córdoba). 


Emérito en Baria (Vera, Almería), 

Cumancio en Solia (Majadalaiglesia, El Guijo, Córdoba), 
Clemenciano en Ossigi (Cerro Alcalá, Jimena, Jaén), 
Eutices de Cartago [Cartago Nova] (Cartagena, Murcia), 
Juliano en Cordoba (Córdoba), 


Día de los idus de mayo [15 de mayo] junto a Eliberri, estando también sentados 
26 presbíteros y de pie junto a ellos los diáconos y todo el pueblo (...)».* 


Podemos afirmar, sin riesgo a equivocarnos, que las actas nos dan a conocer la 
existencia de 37 comunidades cristianas organizadas en Hispania a finales del 
siglo II. 


Así nos lo indica el ya citado, y experto en la materia, Sotomayor Muro, y 
concluye advirtiendo que, por la presencia de eclesiásticos de las cinco 
provincias peninsulares, el concilio de Elvira parece adquirir un carácter 
nacional. Además, destaca la densidad cristiana en el sudeste, compuesta por los 
representantes de las administraciones eclesiásticas más cercanas a la sede de 
IMíberis, lugar donde se celebra la reunión eclesiástica en cuestión. La Bética 
cuenta con más representantes (7 comunidades), no solo por su cercanía al lugar 
de celebración del concilio sino por su alto grado de romanización y 
cristianización, la Cartaginense cuenta con 8 representantes, la Lusitania tiene 3 
representantes, la Tarraconense 3 y, finalmente, la Galaecia solamente cuenta 
con 1. Se ha discutido mucho sobre el orden de los clérigos firmantes y sobre 
quién convocó y dirigió el evento, aunque baste decir que, en las series de 
obispos, presbíteros y diáconos firmantes que se conservan, Félix de Acci 
encabeza la serie y Osio de Córdoba, que años más tarde tendría un papel 
relevante junto al emperador Constantino, asesorándole en materia de fe, 
presente en el concilio de Nicea y, probablemente, influyendo en las decisiones 
imperiales sobre los asuntos religiosos, aquí tan solo ocupa un lugar 
secundario.“ 


LOS CÁNONES DEL CONCILIO DE ELVIRA 


Los cánones de este (u otro concilio) reflejan las preocupaciones de una 
asamblea eclesiástica por determinados comportamientos acaecidos dentro de su 
comunidad, que han de regularse y corregirse, llegado el caso en que esa falta, 
infracción, o crimen contra la fe o la divinidad, se produjera en el seno de la 
misma. Podemos partir de dos concepciones del origen de esta canonística: 
regulan penas y hechos de los que ya se cuentan con precedentes, o bien, 
plantean casos hipotéticos, que, de llegar a producirse, perturbarían, de algún 
modo, la paz de la comunidad, su identidad o idiosincrasia, o que atentaran 
contra su fe y la configuración de su doctrina, aún en proceso de formación (lo 
que podía llevar a faltas morales, dejadez en el cumplimiento de la disciplina 
eclesiástica, malformación y malinterpretación de las Sagradas Escrituras, 
heterodoxia, herejía, etc.). 


También hay que señalar que, cabe la posibilidad, al ser un concilio tan antiguo, 
la inexperiencia de los obispos, en este campo, transformaran una asamblea para 
discutir, exponer problemas de sus comunidades y proponer soluciones 
alternativas, en una forma de establecer jurisprudencia, tratando los casos 
posteriores según los criterios y decisiones aquí tomadas con valor de ley. 


Que la inexperiencia, en concilios anteriores, llevara a los obispos hispanos a 
redactar 81 cánones (de los que tengamos noticia), puede ser una solución, pero 
también es un problema a la hora de clasificarlos por temas, ya que presenta una 
exposición de los mismos de manera caótica, sin ningún sentido o criterio que 
los agrupe. 


La inflexibilidad y dureza, en las penas impuestas, refleja un ambiente en la que 
formación del cristianismo ha de hacerse sin fisuras. El rigorismo de Elvira 
conecta con los modelos de penitencia propuestos por Tertuliano, en su obra 
sobre La Penitencia, con un carácter extremista o radical, que busca la firmeza 
y fidelidad en la fe en Cristo, similar y previo al novacianismo y, por supuesto, al 
donatismo. Esto pudiera hacer pensar en un origen africano del cristianismo 
hispano o, al menos, en una fuerte influencia y dependencia de los pensadores y 
corrientes religiosas africanas. Aunque en realidad, lo único que podemos 
afirmar, sin riesgo a errar en nuestras aseveraciones, es que el sínodo iliberritano 


se encuentra en el mismo contexto histórico y que su datación real debió de 
coincidir con el inicio del siglo IV. Respecto a la disciplina penitencial en el 
concilio de Elvira, Domingo Ramos-Lissón ha afirmado que, aunque se haya 
puesto en cuestión el contenido de las actas iliberritanas por el rigor de las 
penitencias impuestas, como la excomunión perpetua, incluso a la hora de la 
muerte, este rigorismo o extremismo disciplinar exigido a las comunidades 
eclesiásticas hispanas es una prueba a favor de su antigiiedad y no un obstáculo 
para demostrar la autenticidad de las actas. Para sostener este argumento se 
apoya en la epístola de Inocencio 11% a Exuperio de Toulouse, en testimonios de 
Cipriano sobre las penitencias excesivas que imponían sus predecesores, ambos 
casos previos al concilio de Elvira, pero, incluso podemos encontrar casos muy 
posteriores al iliberritano, donde la disciplina rígida se impone de nuevo. Este es 
el caso del siglo V que, aunque ya existía una mayor benignidad generalizada, 
encontramos casos anómalos, tal y como nos hacen saber los escritos del papa 
Celestino I, dirigidos a las provincias Vienense y Narbonense, donde el pontífice 
romano reprobaba la práctica de negar la penitencia a los moribundos. Así 
mismo, en el concilio ecuménico de Nicea,*! tal vez en una referencia directa a la 
situación excepcional de los herejes arrianos, se dice en el canon 19, que no se le 
ha de negar el «último y más necesario viático» a los que están en su lecho de 
muerte,*2 por lo que es probable que esta exhortación o, incluso, exigencia, 
estuviese fundada en que las actitudes radicales de la excomunión aún se 
mantenían entre un clero regional inflexible, sumido en disputas dogmáticas. 


El concilio de Elvira refleja un tiempo entre persecuciones contra los cristianos, 
que deben mantener su idiosincrasia, aunque sea con métodos de auto- 
reafirmación tan extremos. Pero también refleja un ambiente de cierta tolerancia 
(los obispos y presbíteros pueden reunirse sin trabas para legislar en sus 
Iglesias). Y, al mismo tiempo, muestra una situación de inestabilidad social, 
donde los cristianos, para diferenciarse del resto de ciudadanos, se apartan 
configurando su forma de vida particular, excluyendo a los gentiles (paganos) y 
a los judíos (tomando actitudes antisemitas, lo que puede ser indicio de 
judeoconversos y judaizantes dentro de las comunidades cristianas hispanas del 
siglo IV). 


En mi opinión, esta es la clasificación que deberíamos seguir por temática (hay 
que advertir que no se trata de una clasificación rígida, sino flexible, en la cual 
varios cánones pueden compartir un mismo apartado. También es necesario 
señalar que esta división por temas responde, en cierto modo, a una subdivisión 
forzada, pues todos los cánones contienen en esencia una base religiosa y 


católica [de un catolicismo aún en formación]): 


Relación cristianismo y paganismo: can. 1, can. 2, can. 3, can. 4, can. 6, can.15, 

can. 17, can. 29, can. 34, can. 35, can. 36, can. 37, can. 39, can. 40, can. 41, can. 
42, can. 44, can. 55, can. 56, can. 57, can. 59, can. 60, can. 62, can. 73, can. 78 y 
can. 79. 


Relación cristianismo y judaísmo: can. 16, can. 49, can. 50 y can. 78. 


Relación cristianismo, herejía y apostasía: can. 16, can. 22, can. 43, can. 46, can. 
51 y can. 53. 


Exclusivamente de carácter doctrinal o destinados a la formación del culto: can. 
6, can. 11, can. 13, can. 21, can. 23, can. 24, can. 25, can. 26, can. 28, can. 29, 
can. 32, can. 33, can. 34, can. 35, can. 36, can. 37, can. 38, can. 39, can. 42, can. 
43, can. 45, can. 48, can. 51, can. 53, can. 58, can. 73, can. 75, can. 76, can. 77 y 
can. 80. 


Configuración de una moral identitaria: can. 5, can. 6, can. 7, can. 8, can. 9, can. 
10, can. 12, can. 13, can. 14, can. 15, can. 16, can. 18, can. 19, can. 20, can. 27, 
can. 28, can. 29, can. 30, can. 31, can. 33, can. 35, can. 37, can. 39, can. 40, can. 
42, can. 44, can. 47, can. 48, can. 52, can. 54, can. 61, can. 62, can. 63, can. 64, 
can. 65, can. 66, can. 67, can. 68, can. 69, can. 70, can. 71, can. 72, can. 73, can. 
74, can. 75, can. 76, can. 77, can. 78, can. 79, can. 80, can. 81. 


Regulación de la sexualidad: can. 7, can. 8, can. 9, can. 10, can. 12, can. 13, can. 
14, can.15, can. 16, can. 17, can. 18, can. 27, can. 33, can 35, can. 44, can. 47, 
can. 62, can. 63, can. 64, can. 65, can. 66, can. 67, can. 68, can. 69, can. 70, can. 
71, can. 72, can. 78, can. 81. 


Referidos a mujeres: can. 5, can. 8, can. 9, can. 10, can. 11, can. 12, can. 13, can. 


14, can. 15, can. 16, can. 17, can. 27, can. 33, can. 35, can. 44, can. 61, can. 63, 
can. 64, can. 65, can. 66, can. 67, can. 68, can. 70, can. 72, can. 78 y can. 81. 


1 Rom 15, 22- 29, 


2 Marcelino Menéndez Pelayo le dedica una gran atención a este mito patrio. 
Menéndez Pelayo, M, Historia de los heterodoxos españoles, 1, España romana y 


visigoda. Período de la Reconquista. Erasmistas y protestantes, (segunda 
edición), Biblioteca de Autores Cristianos, Madrid, 1956, pp. 84- 93. Aunque la 
evangelización de España por Santiago el Mayor es una tradición muy arraigada, 
no será hasta el siglo IX, con el himno atribuido a Beato de Liébana, O Dei 
Verbum, donde a cada apóstol le asigna un país o territorio específico donde 
predicaron y que a Santiago el Mayor, hijo de Zebedeo, le adjudica, sin 
confusión alguna, España. La elección de este lugar para encontrar allí los 
orígenes míticos del cristianismo hispano, el hallazgo de su tumba y las 
peregrinaciones de cristianos provenientes de toda Europa, contribuyó 
decisivamente a la Reconquista peninsular tomada por los musulmanes y a 
establecer nuevas rutas de comunicación y transmisión cultural en el orbe 
cristiano medieval. 
«O vere digne sanctior apostole, 
Caput refulgens aurem Ispanie 
Tutorque nobis et patronus vernulus, 
Vitando pestem esto salus caelitus, 
Omnino pelle morbum, ulcus, facinus;» 
«¡Oh verdaderamente digno y más santo apóstol, 
que refulges como áurea cabeza de España, 
nuestro protector y patrono nacional, 
evitando la peste, sé del cielo salvación, 


aleja toda enfermedad, calamidad y crimen». 


(BEATO, O Dei Verbum, 45- 50). 


3 Torquati et Comitum. En esta passio se adjudica a Cecilio la evangelización de 
Elvira, lugar de celebración del evento conciliar que nos ocupa. 


4 CIPRIANO, Epistulae, 68; Menéndez Pelayo, M. 1956, pp. 93- 96, 


38 Flórez, E. España Sagrada. XII, Tratado de la Iglesia eliberitana, cap. V, 
195- 198. 


1. RELACIÓN CRISTIANISMO Y PAGANISMO 


De los cánones citados en el apartado anterior, que pretenden regular la vida de 
los fieles cristianos, en su forzosa convivencia con el paganismo, podemos 
destacar lo siguiente. 


En primer lugar, las decisiones tomadas en el concilio pretenden que no se 
disuelva la comunidad religiosa católica en tiempos de persecución (de ahí la 
rigidez de las mismas y sus penas que, al ser difíciles de soportar, ponen a 
prueba la honestidad y fidelidad del creyente, que ha asumido, con el bautismo y 
su etapa de catecumenado, un pacto con Dios y con la Iglesia). Es necesario 
concretar que no es un tiempo de persecución en sí, como antes especifiqué, pero 
sí se trata de una Iglesia que ha salido de un tiempo de persecución, que goza de 
una determinada paz y libertad de actuación y organización (con una virtual 
sensación de perpetuidad —de lo contrario no se tomarían la molestia de este 
tipo de actuaciones eclesiásticas—), pero que aún debe vivir la terrible 
persecución de Diocleciano. 


1.1. PARTICIPACIÓN EN LOS RITOS PAGANOS 


En lo referente a la participación en las tradiciones y ritos con sus conciudadanos 
paganos con los que convivían, los cristianos, en la búsqueda de no romper con 
sus raíces y costumbres ancestrales y, también como forma de cohesión y 
promoción social, a la hora de participar en los actos cívicos, cabe destacar los 
cánones siguientes: 


Flaminado 


En primer lugar, está el controvertido tema de los flámines.*3 Con anterioridad ya 
se ha mencionado las reticencias que los cristianos tenían a sacrificar a los dioses 
paganos, así como en participar de cualquiera de sus ritos y costumbres, por el 
que inexorablemente se unían en comunión con lo que ellos consideraban 
démones o falsos ídolos, prostituyéndose espiritualmente, negando la fidelidad 
debida a la Santísima Trinidad, al sellar el pacto con el Dios cristiano en el 
sacramento del bautismo.** 


Los flámines, en este momento de la tardo-antigiiedad, coincidente con la 
celebración del concilio de Elvira, tenían una función que cumplir con los 
deberes cívicos, insertos en la búsqueda de la pax deorum; ocupar el empleo de 
flamen garantizaba una forma de ascenso social en el mundo romano, por ello, 
también en Hispania, el ministerio podía ser desempeñado por libertos que 
aspiraban a encontrar un lugar en la sociedad pagana, ejercer en el futuro oficios 
de mayor importancia, un respeto ante la comunidad y, sobre todo, conseguir un 
estatus superior. Por tanto, su compromiso no era ya, meramente, de carácter 
religioso. Por esta razón, hay flámines que se van integrando en las comunidades 
de los fieles cristianos. Han sido bautizados y participan de los ritos católicos. 


Encontramos igualmente condenas a cristianos que han sacrificado o han 
realizado ofrendas a los dioses. Distinguirlos de aquellos que ocupan cargos 
sacerdotales paganos, como mera función cívica, aunque el sacrificante no crea 
en el contenido religioso del rito que está ejecutando, a veces no es nada fácil, 
pues nos encontramos en una época entre persecuciones, donde proliferan lapsis, 
traditores, libelláticos, etc. Pues hay un gran número de personas que han 
renegado de su fe, dando la espalda a sus principios y traicionando a sus 
correligionarios para salvar su vida, de ahí la importancia religiosa que tomarán 
en esta época, y en otras posteriores, la presencia de los mártires y el culto a las 
reliquias derivado de éstos, al considerarse que están imbuidos o inmersos en la 
santidad de Dios y que, por lo tanto, son sus intercesores. 


Al margen de este problema puntual de los flámines cristianos y sus sacrificios y 
ofrendas a los dioses de los gentiles, el concilio de Elvira dedica 8 cánones, a 
saber: cánones 1, 2, 3, 4, 40, 41, 55 y 59. 


El Sacrificio 


Antes de examinar estos cánones en profundidad, es necesario puntualizar qué es 
un sacrificio para los paganos, para saber el porqué de la reticencia de los 
cristianos a participar en estos ritos en los que ya no creían y que veían falto de 
significado, de contenido. Para Jean Bayet, en una visión muy primitiva de este 
ritual elemental en las religiones antiguas, y aún con presencia en algunas 
religiones contemporáneas, el sacrificio (sacrificium) es la sacralización de un 
objeto o un ser sustrayéndolo de uso profano. Remite al significado etimológico 
de sacer, que podríamos traducir como «lo intocable» o lo «reservado». 
Participar de lo sacrificado o consagrado a los dioses era participar de los dioses, 
de su ser, de su esencia, pues el sacrificante u oferente quedaba ligado a la 
divinidad, con la que sellaba un pacto a través de este acto religioso sublime.5 


Aunque, como dije con anterioridad, esta definición clásica es algo primaria y, 
tal vez, anticuada, pues el rasgo más característico, y que autores como Karl 
Kerényi?destacarán por encima de otros elementos rituales relacionados con el 
contenido religioso del sacrificio, es el banquete ritual, que une a los dioses y 
hace a los creyentes partícipes de la convivencia con el dios, dotado de una 
fuerza sacra incomprensible que les excede como simples mortales, les hace 
partícipes de su gracia y, dependiendo del culto y de qué dios se trate, participan 
de la misma divinidad en íntima comunión, les hace partícipes de su ser, los 
transforma en el dios mismo, quedando así imbuidos, inmersos, posesos de la 
divinidad (caso de Dionisos en las Bacanales, donde sus acólitos entraban en 
trance al ser poseídos por el dios, en un proceso bien conocido denominado 
enthusiasmós). 


Pero estas definiciones orientadas a un mundo religioso, vivido profundamente, 
como algo colectivo, en la Antigiiedad Tardía ha pasado a ser una mera 
obligación cívica y religiosa con los dioses (una pax deorum que busca la 
bendición de los dioses y apaciguar la ira de los mismos por el abandono de los 
deberes y obligaciones que atan a los hombres a ellos, como sus creadores, 
benefactores y sustento de toda vida), unos dioses que, en ocasiones, se perciben 
como algo lejano, tan trascendente que resulta intrascendente para el hombre 
(como para las restringidas escuelas filosóficas como es el caso de los 
epicúreos). Aunque para los cristianos, con un profundo trasfondo bíblico- 


cultural judío, el sacrificio a los dioses paganos, es unirse a ellos y participar de 
ellos, del mismo modo que la comunión une a los cristianos de forma íntima con 
Cristo, en un sacrificio que no solo se rememora, sino que se perpetúa cada vez 
que se recibe a Dios como sacramento unitario. De manera que unirse a otros 
dioses, aunque no se creyera en lo que se estaba haciendo, resultaba una actitud 
execrable, repugnante y profanadora en una comunidad cristiana. De ahí la 
importancia que cobraba el apartar a los fieles de estos actos profanos (siempre 
bajo una perspectiva cristiana), condenar estos hechos sobre todo de cara a la 
comunidad y, llegado el momento, siempre y cuando la tendencia de la época y 
el lugar (todas las iglesias católicas no actúan igual aunque se trate de la misma 
casuística, pues todo depende de la evolución —es decir, los cambios producidos 
a lo largo del tiempo— que haya vivido cada comunidad, obedeciendo a la 
tradición [patrística, liturgia, ritos, textos disponibles, etc.] que cada una sigue y 
de la que es deudora), perdonar a estas personas y reintegrarlas en sus 
comunidades. 


El concilio de Elvira busca un fuerte compromiso de sus fieles, una firmeza en 
su fe y buenas costumbres y que atesoren una moral intachable, tanto los clérigos 
y otras personas consagradas, como el resto de los cristianos. Esto, unido a que 
se celebró en una etapa inter-persecutoria de la historia primitiva de la 
cristiandad, suscitó la necesidad de buscar creyentes íntegros en una comunidad 
coherente en sus actitudes, lo que ocasionó que la Iglesia impusiera penas mucho 
más rígidas y severas en lo que se refiere a la participación directa (sacrificios, 
holocaustos, ofrendas...) con las divinidades paganas. Si el contacto con el 
mundo pagano era inevitable para los cristianos, había que buscar las formas de 
desapegarse del mismo, bien fuese de forma paulatina o inexorablemente, como 
en el caso de Elvira. 


Sacerdotes paganos, oferentes y sacrificantes. 


Entrando en el contenido de los cánones previamente mencionados, es el 
momento de observar los diferentes casos que aquí se contemplan: 


El primer canon de Elvira, de título «Sobre los que, después del bautismo, 
sacrifican a los ídolos»,?* es en el que se impone la mayor pena. 


«Se acordó entre ellos: el adulto que, después del compromiso del bautismo de 
salvación se acerque al templo del ídolo para idolatrar y cometa ese delito 
Capital, que es el más alto grado de iniquidad, se acordó que no reciba la 
comunión ni al final de su vida». 


Le siguen castigos similares para casos con matices diferentes: 


El canon n. 2, «Sobre los sacerdotes de los gentiles que después del bautismo 
han inmolado», dice: 


«Los flámines que, después del compromiso del bautismo y de la regeneración, 
han ofrecido sacrificios, por haber duplicado su iniquidad añadiendo el 
homicidio, o triplicado su mala acción agregando la fornicación, se acordó que 
no reciban la comunión ni al final de su vida». 


Para el Padre Flórez el homicidio aquí citado es una alusión a la financiación, 
por parte de los flámines, en su función cívica, de juegos circenses o de 
gladiadores. Aunque, actualmente, hay autores que afirman que la omisión 
sobre la prohibición explícita en el iliberritano sobre los gladiadores y sobre 
quienes participaban de un modo u otro en estos espectáculos, se deba a que en 
esta época ya no se ejecutaban en el ámbito hispano.'! 


El Epítome Hispánico aclara esta cuestión, distanciándose de las funciones 
concretas del flamen y tratándolo como un bautizado más: 


«II. Flamines si post regenerationem baptismi sacrificaverit vel homicidium 
fecerit aut moechatus fuerit nec in finem communicet». 


«Los flámines, si después de la regeneración bautismal, sacrifican o cometen 


homicidio o fornican, no tengan parte en la comunión ni siquiera al final de la 
vida».$2 


El canon 3, «Sobre los mismos, si tan sólo han presentado una ofrenda a los 
ídolos», puntualiza: 


«Así mismo, los flámines que no hayan hecho inmolaciones, sino que sólo hayan 
ofrecido espectáculos, puesto que se han abstenido de funestos sacrificios se 
acordó concederle la comunión al final de su vida, una vez cumplida, sin 
embargo, la penitencia establecida. Igualmente, si estos mismos cometen 
fornicación después de cumplida la penitencia, se acordó no concederles en lo 
sucesivo la comunión para que no parezca que se han tomado a juego la 
comunión del Señor». 


Sucesos más específicos y con cierta similitud (aunque, por supuesto, poseedores 
de matices diferentes que los caracterizan y les dan una razón de ser individual 
—-en mi opinión, no existe la posibilidad de que los ya mencionados o los que 
nombraré con posterioridad, sean cánones repetidos por la mano de un copista-) 
como puede apreciarse en los cánones 4 y 55. 


El canon 4, «Sobre los mismos, cuándo serán bautizados si, siendo catecúmenos 
inmolan todavía», dice: 


«De igual modo, los flámines, si son catecúmenos y se abstienen de ofrecer 
sacrificios, se acordó que sean admitidos al bautismo después de tres años». 


Asimismo, el canon 55, «Sobre los sacerdotes de los gentiles que ya no 
sacrifican», añade: 


«Los sacerdotes que se limitan a llevar la corona, pero no sacrifican ni sufragan 
con sus gastos a los ídolos, se acordó que al cabo de dos años reciban la 
comunión». 


Por último, el canon 59, «Sobre los bautizados que no suban al Capitolio para 
sacrificar», advierte: 


«Hay que prohibir que ningún cristiano suba al ídolo del Capitolio como si fuera 
un gentil para sacrificar y asista como espectador. Si lo hace, sea reo del mismo 
delito. Si se trata de un bautizado, sea recibido al cabo de diez años, después de 
haber cumplido la sentencia». 


He reservado, los cánones 40 y 41, ya que la particularidad de los mismos está 
en que hablan de los partícipes de esos sacrificios, de forma pasiva, no como 
oferentes directos, y también de los esclavos, las personas subordinadas jurídica 
y socialmente, que debían honrar hasta en el plano religioso a sus señores y 
dueños terrenales: 


El canon 40, «Que los bautizados no reciban lo ofrecido al ídolo»: 


«Se acordó prohibir a los propietarios que, al ajustar las cuentas, incluyan en lo 
recibido cualquier cosa que se haya ofrecido al ídolo. Si lo hacen después de esta 
prohibición, sean apartados de la comunión durante un período de tiempo de 
cinco años». 


Y el canon 41, «Que los señores prohíban a sus esclavos dar culto a los ídolos», 
recuerda: 


«Se acordó advertir a los bautizados que, en cuanto les sea posible, impidan que 
haya ídolos en sus casas. Con todo, si temen la violencia de sus esclavos, que 
ellos al menos se conserven puros. Si no lo hacen, sean considerados ajenos a la 
Iglesia». 


El canon 41 no consiguió su objetivo, ya que encontramos otro canon de la 
misma naturaleza en las actas del tardío Concilium III Toletanum (589), 
concretamente en el canon 16, bajo el título «que los obispos junto con los 
jueces destruyan los ídolos y los señores prohíban a sus siervos la idolatría». 


El contacto religioso entre paganos y cristianos no acaba ahí, el sacrificio es el 
punto culminante de muchas religiones, incluido este paganismo romano, pero 
existen multitud de formas y manifestaciones religiosas menores que también se 
pueden apreciar en el concilio de Elvira en ese contacto pagano-cristiano 
(incluso judío-cristiano, caso de los cánones 49 y 50) pero, sin ánimo de ser 
exhaustivo tan solo mencionaré los ya citados cánones 6, 34 y 35%, y uno de los 
más significativos, el canon 57, porque los que hacían estos actos que aquí se 
denuncian y condenan, pertenecen a la clase social alta, tal vez las propias élites 
políticas cristianas que continuaban con su labor de evergetismo y alardeaban de 
sus riquezas y posición social privilegiada en la sociedad de este modo. 
Cumpliendo con esta tradición, probablemente remota, aunque difícil de precisar 
por la falta de información y fuentes, protegían así su estatus. Obviamente, la 
actitud de éstos chocaba con el mensaje eclesiástico sobre los ídolos. Participar 


de los dioses paganos, aunque fuese de este modo, es idolatría. 
Canon 57, «Sobre aquellos que ceden sus ropajes para adornar la procesión. 


Las matronas o sus maridos no cedan sus ropajes para adornar la procesión a la 
manera profana. Y si lo hicieren, absténgase por un período de tres años». 


En esta misma línea de ascenso social con cargos religiosos anexos, similares a 
la de aquellos que ostentan el flaminado, encontramos el cargo político- 
administrativo de los duunviros. 


De ellos, el canon 56% aconseja que: 


«Ahora bien, el magistrado, en el mero año en que ejerce el duunvirato, se 
acuerda que se abstenga de entrar en la Iglesia». 


1.2. EL DESEO DE MARTIRIO VOLUNTARIO Y LA ICONOCLASTIA 


En ese afán por conseguir que no se perdiesen y descarriasen sus nuevos 
seguidores,% se establecieron medidas y penas para aquellos que perturbaran la 
paz que tenían con los paganos (recordemos que aún viven en un Imperio 
pagano, con una mayoría social pagana, adepta aún a sus tradiciones y 
costumbres y que los cristianos tardaron en erradicar y cristianizar, si es que 
dichas costumbres se negaban a desaparecer)”, como el canon 60. En él se 
acuerda que «si alguno destroza los ídolos y es ejecutado allí mismo, se acordó 
que no se le incluya en el número de los mártires, puesto que no está escrito en el 
Evangelio ni se hallará que se haya actuado así alguna vez en tiempo de los 
Apóstoles».8 


En relación a este canon, que por cierto ha dado tanto de sí, por prestarse a 
múltiples interpretaciones, dada la época tan convulsa y conflictiva en que se 
supone que fue escrito, Ramón Teja acentúa el problema del deseo de los 
cristianos por ser aceptados en un mundo romano aún pagano, por lo que era 
necesario que las autoridades eclesiásticas penaran la búsqueda del martirio 
voluntario y otras formas extremas de manifestación de su religiosidad, ya que 
cualquier iniciativa privada podía repercutir sobre el resto de la comunidad 
cristiana negativamente.% 


Como digo, otros autores han visto en el canon 60 distintos enfoques 
interpretativos que, además, acentúan y refuerzan su carácter histórico y lo 
sitúan, si aceptamos dichas circunstancias histórico-religiosas, en el siglo IV. Me 
refiero al martirio de Justa y Rufina. La passio de estas hermanas hispalenses, y 
su culto ha sido relacionada con este canon anti-iconoclasta, dando respuesta al 
porqué de su contemplación cultual tan tardía.” 


En esta misma clave interpretativa de P. Castillo podemos incluir la passio de los 
mártires Servando y Germano. Eso si aceptamos que se traten de mártires cuya 
vida y muerte, o al menos su culto, pudiesen ser datados en el siglo IV. 


Sin embargo, hay que puntualizar una diferencia crucial en la passio de Justa y 
Rufina respecto a la de Servando y Germano.”! La violencia iconoclasta que 
aparece en el relato del grupo constituido por las santas hermanas hispalenses, 


aunque bien es cierto que el relato tardío responde a los intereses de un redactor 
inmerso en un renacimiento del género martirial en el ámbito hispano, y su 
introducción como lectura litúrgica en el siglo VI, responde a un acto de 
provocación. En esta pasión las santas actúan de forma pasiva, no desean 
destruir el ídolo (en este caso la imagen de la diosa Salambó, durante la fiesta de 
las Adonías)?. La quebrantan, en parte, por acabar con su trabajo y medio de 
vida y, por otra parte, por repulsa a un ídolo vacío, al estar inmersas en un 
contexto ideológico, mental y cultural con una formación religiosa, no 
iconoclasta necesariamente, pero sí veterotestamentaria”?. Ellas, aceptan el 
martirio y la voluntad divina de forma serena, se someten a la Providencia. 


«En medio de estas cosas, que Dios realizaba, cuando las Santas Justa y Rufina 
se ocupaban de vender las vasijas, se les presentó una imagen monstruosa y 
enorme, a la que la multitud de los descarriados gentiles llama Salambó, 
pidiéndoles que le dieran alguna limosna. Ellas se resistieron y no querían 
dársela, diciendo: «Nosotras adoramos a Dios, no a ese ídolo hecho a mano, que 
no tiene ojos, ni manos, ni pies, ni espíritu vivo en sí mismo; pero si necesita 
alguna limosna o sufre escasez, que lo reciba de nosotras; pues de otro modo no 
se lo damos». Pero aquél, que oculto bajo el aspecto del Diablo transportaba al 
ídolo en sus hombros, se lanzó tan violentamente que destrozó y rompió 
totalmente todas las vasijas que las Santas Justa y Rufina tenían para vender. 
Aquellas mujeres religiosas y nobles, sin conmoverse por el perjuicio de la 
pérdida, sino a fin de destruir un mal tan grande, empujaron al ídolo y al instante 
cayó a tierra hecho pedazos. Entonces parecía que se había cometido un 
sacrilegio, se divulgaba por boca de los gentiles y las proclamaban reas de un 
crimen tan grande y merecedoras de la muerte».?4 


En cambio, los confesores,”? exorcistas y terapeutas, Servando y Germano, 76 
buscaron un martirio que no consiguieron la primera vez que fueron torturados y 
confinados en prisión. Se vengaron así de unos ídolos incapaces de defenderse, 
por los que habían sufrido. Su proselitismo, humildad y dones sobrenaturales, 
que mostraban ambos confesores, se combinaba con una exaltada predicación 
iconoclasta. Esta pasión, igualmente tardía como la anterior, recoge toda esta 
manifestación de religiosidad y conflictos religiosos tardo-antiguos del siguiente 
modo: 


«Pero he aquí que con la ayuda de Dios pasaron los tiempos que soplaron 
violentamente en la salvaje persecución, tras la tempestad del furor y la ruina de 
muchos, cuando apiadándose Dios resplandeció la paz devuelta a la Iglesia. A 


Servando y a Germano, los primeros mártires, les esperaba mediante otra 
victoria la corona del martirio. Después que se ordenó que fuesen soltados todos 
los que estaban en cadenas, en castigos o en tormentos, Servando y Germano no 
restauraban sus ánimos para la recuperación de la salud, ni creían que la vida de 
este mundo fuera nada, sino que buscaban la vida eterna de Dios. Así pues, 
hacían destruir los ídolos de los gentiles, que los hombres necios creían dioses, 
junto con sus santuarios y altares, para apartar de todas las mentes insensatas los 
errores de la vana superstición y conducir a los desgraciados de la muerte a la 
vida, y de las tinieblas, a la luz clarísima de Cristo. Así pues, muchos 
comenzaron a abominar de los sacrificios criminales, abandonaban los ídolos 
que, hechos añicos por los cristianos, de ningún modo podían vengarse por el 
respeto que les infundían, creían en el nombre de Cristo, corriendo a la Iglesia 
del Señor, dando gracias al Señor Jesucristo, limpios de las manchas de los 
pecados. 


(...) Finalmente, habiendo llegado a la finca llamada Ursiano, que está en el 
territorio gaditano, la gracia de Dios derramó sobre este lugar el don 
extraordinario de que fuese adornada con el regalo divino de la pasión de estos 
mártires la diócesis gaditana, que era la única que carecía de gloria tan grande».”” 


1.3. TOLERANCIA E INTOLERANCIA 


Al margen de este canon de naturaleza punitiva contra quien perturbase la paz y 
tolerancia entre ambas religiones, existen otros cánones cuyo fin es el de 
conciliar un mundo pagano con la nueva religión cristiana que se estaba abriendo 
camino en un mundo, antagónico desde muchos puntos de vista, desde el 
litúrgico o cultual, hasta aspectos morales inconcebibles para la Iglesia y el resto 
de fieles cristianos. Esos cánones pretenden, en cierto modo, adaptarse a la 
organización institucional, política y social de Roma. Para ello adoptará posturas 
algo flexibles, facilitando que los nuevos cristianos no tuviesen que renunciar 
totalmente a su vida y posición social (y los deberes, a veces de carácter 
religioso pagano, inherentes al cargo político-institucional) y, al mismo tiempo, 
agilizar una conversión paulatina de diferentes miembros de la sociedad y 
procurar una sosegada y gradual aceptación del cristianismo en un Imperio que 
hasta el momento,”* le había sido hostil”? Entre estos cánones podemos citar 
ejemplos como el 55, 56, 57, 59, 62, etc. 


Pero la necesidad de apartarse de lo pagano, evitando así contaminar sus 
creencias fundamentales con ritos y costumbres ajenos a su fe, llevaron a los 
padres de Elvira a tomar decisiones tajantes y de extrema dureza, inflexibles, 
pues solo así podían configurar su propia identidad como cristianos y una 
idiosincrasia particular que les alejase de lo pagano y execrable de los ídolos.80 
Dichas penas y decisiones radicales, necesarias por otra parte, se manifiestan en 
los cánones 1, 2, 3, 4 y 13, entre otros. 


Las relaciones que mantenían los cristianos con los paganos, algo inevitable por 
otra parte al estar inmiscuidos en una sociedad regida por un imperio pagano, 
aun en vías de cristianizar, con una cultura profundamente tradicional pero 
inmersa en los cambios que traían las religiones orientales$! en la mentalidad 
(sobre todo cultual y escatológica) de los ciudadanos romanos, debían decrecer y 
los padres conciliares pusieron su empeño en intentar mitigarla, pues las 
creencias que ya existían entre estos nuevos conversos eran difíciles de erradicar 
y, para poder marcar una diferencia cultual con el pagano, y una auto- 
reafirmación identitaria en su nueva religión, debían controlar y penalizar ciertas 
actitudes religiosas. Estas medidas se aprecian claramente en las decisiones 
tomadas en los cánones 34 y 35.8 Entre estas disposiciones más leves, que 


pretenden erradicar costumbres heterodoxas (o que al menos así la entendieron 
los padres iliberritanos), encontramos preceptos que pudieran tener cierta 
relación con este conjunto como es el caso del canon 36,8 aunque parece que 
éste responde a una regulación de un culto aún no totalmente definido o 
estructurado, pues al estar en un tiempo entre persecuciones, las imágenes (y 
cualquier tipo de representación iconográfica o simbólica) recordaba a los ídolos 
por los que los cristianos eran ajusticiados, al no rendirles el debido culto tal 
como les exigía el Estado. Aunque es más probable que esta medida responda a 
un intento de evitar que las imágenes veneradas por ellos, y que ornamentaban 
las iglesias, se destruyesen por la mano de los perseguidores del cristianismo, 
un sacrilegio que procuraba la desesperanza en la comunidad e incitaba actitudes 
impropias en los cristianos, auspiciando deseos de venganza por tal ultraje. 
También cabe la posibilidad de que se trate de un sustrato religioso- cultural 
judío. Es decir, o bien los católicos que firmaron estas actas conocían los textos 
bíblicos del Antiguo Testamento, que prohíbe la adoración de las imágenes y 
participaban y compartían este matiz religioso anicónico con los hebreos 
(separándose, al mismo tiempo, de los paganos); o por el contrario, este canon, 
aunque esto es más improbable (aunque no imposible), estuviesen influenciados 
por las comunidades judías con las que convivían los cristianos hispanos (tal y 
como se ve reflejado en los cánones 16, 49, 50 y 78), o que en estas 
comunidades católicas hubiese judeoconversos, o judaizantes que inspirasen o 
influenciasen, de alguna manera, en las decisiones de los obispos y presbíteros 
firmantes, en un contexto cultural de convivencia y pretensiones de tolerancia, a 
la hora de aceptar este controvertido canon.*6 


1.4. RELIGIÓN Y SUPERSTICIÓN 


Encontramos, igualmente, entre los cánones, prohibiciones de lo que Ramón 
Teja ha dado en llamar «supersticiones paganas», entre las que incluye el ya 
citado canon 34. En realidad, no todas estas manifestaciones de la religiosidad 
hemos de tomarla como supersticiones, sin más, dentro del paganismo romano,?” 
pues forman una parte indisoluble de la religiosidad pagano-romana. 


Los cirios de los cementerios y las luces de los muertos 


Ramón Teja y Josep Vilella afirman, desde perspectivas diversas, que estas 
prácticas funerarias heterodoxas en los cristianos están ligadas al culto a los 
mártires.88 Para Teja lo cánones 34 y 35 son consecuencia de un proceso 
sincrético de los cristianos con el paganismo peninsular. José María Blázquez va 
más allá y no duda en relacionar las prácticas de veneración popular rendida a 
los mártires y santos cristianos con los cultos heroicos antiguos y el culto a los 
muertos, como si de una pervivencia inconsciente y extremadamente 
conservadora se tratara y dando siempre, y de forma similar, veneración a los 
héroes que en cada cultura han dejado su huella histórica.3? 


Estos ritos estarían basados en la creencia de que los muertos continuaban, de 
alguna forma, parcialmente vivos en la tumba y que parte de su ser aún 
sobrevivía y se manifestaba de un modo similar al que lo hubiera hecho en vida. 


Algo similar puede decirse sobre la seguridad que los obispos demuestran en la 
eficacia del maleficium* para provocar la muerte de una persona (canon 6). 


La costumbre de encender cirios en los cementerios y otros temas relacionados 
con el culto a los muertos (como el refrigerium, que será desarrollado a 
continuación), nos pone de manifiesto una creencia, que bien es préstamo del 
paganismo romano más próximo con el que convivían, o bien podríamos decir 
que es una idea común al resto de las religiones del Mediterráneo: la 
pervivencia, en mayor o menor grado, de un ser vivo tras su muerte y , por tanto, 
la confianza de la muerte como tránsito de una vida a otra. Esa pervivencia vital 
se une a dos conceptos; por una parte, la esperanza y deseos de supervivencia y 
una eternidad solo reservada a los dioses; en segundo lugar, un miedo ancestral a 
la muerte y al regreso de los difuntos, que en cierto modo están vivos, tanto en 
cuerpo como en alma. Esta idea del descanso de los muertos y la necesidad de la 
inviolabilidad de ese estado es la que sustenta el canon 34 («Se acordó que no se 
enciendan cirios en el cementerio durante el día, porque no deben ser 
perturbados los espíritus de los santos. Los que no lo observen, sean apartados 
de la comunión de la Iglesia»).? Pero la pena de excomunión” es muy dura para 
intentar erradicar unas creencias paganas, con ánimo de evitar un proceso 
sincretista, lo que me lleva a pensar que en realidad se trata, o bien de la 


manifestación de un culto pagano no mencionado de forma explícita en el texto 
y que por tanto la gravedad es mayor al tratarse de un caso de idolatría, o bien 
nos encontramos ante una incorrecta interpretación del texto. Si nos centramos 
en el acto religioso de encender velas a los muertos podemos pensar que está 
haciendo referencia a un acto de piedad, pero tal vez lo que está escondiendo 
este canon es un proceso de magia, un rito nigromántico cuyo fin es perturbar a 
los espíritus de los fallecidos para obtener una información vedada a los mortales 
sobre el futuro.* 


El tema de las luces de los muertos ha sido muy fructífero a lo largo de la 
historia. Sin ánimo de dilatar más de lo necesario esta cuestión, tan solo voy a 
mencionar que el argumentario sobre la luz y los muertos, o sus almas, ha estado 
siempre presente en el culto funerario. Tenemos atestiguadas, a través de 
estudios arqueológicos, la presencia de lucernas en tumbas fenicias, griegas y 
romanas, en la creencia de que los fallecidos tenían una vida, si no dentro de 
esas tumbas, sí en un más allá en que podían usarlas como acto oferente, 
simbólico y mágico bajo la idea de la existencia extracorpórea de ese utensilio, 
así como del mismo difunto en otra forma de existencia. Esas luces, que los 
guiarían hacia donde no había luz (Inframundo, Hades, etc.), es la guía para 
aquellos que ya no pueden ver, de los que han sido privados de sus sentidos; esas 
lámparas y cirios sirven para orientarse en ese mundo inhóspito de la muerte, a 
semejanza de las antorchas de Hécate que mitigan la oscuridad del averno a 
Perséfone durante su estancia en el Hades. Del mismo modo, romper 
intencionadamente esas lámparas, servía para privar al fallecido de la luz que le 
servía de guía, evitando así su regreso, condenándolo a vagar por la oscuridad 
eternamente. Un duro castigo que protegía a los vivos del miedo atávico al 
regreso de los que ya se han ido y que no deben volver; lo contrario significaba 
un funesto presagio para los vivos. 


La luz de los cirios encendidos tomaría una connotación sacra en el futuro, al 
entender la Iglesia —pues esa luminaria pasará a ser la llama viva de Pentecostés 
— la presencia simbólica del Espíritu Santo, del Paráclito (Hch, 2, 1- 41). 


Finalmente, es necesario puntualizar que el Epítome Hispánico hace referencia a 
otro caso en el que está prohibido encender lámparas en público; esta vez, a los 
penitentes. Esta prohibición es una prolongación del canon 37 de la Hispana, con 
la que no se corresponde totalmente: 


«Los poseídos, al final de la vida, sean bautizados y tengan parte en la 


comunión; los penitentes no enciendan lámparas públicamente».* 


Otros temas relacionados con el culto a los muertos 


Respecto a las pervivencias de las creencias paganas en un imperio romano aún 
en vías de cristianizar, podemos encontrar algunas costumbres funerarias 
presentes el ámbito hispanorromano que conviene destacar, pues ayuda a 
contextualizar el momento en que tuvo lugar el concilio de Elvira, así como 
poder esbozar las creencias previas y posteriores, ya que por su conservadurismo 
eran difíciles de erradicar, y a las cuales tuvieron que hacer frente la jerarquía 
eclesiástica hispana. 


Estas creencias funerarias consiguieron pervivir en el proceso de cristianización 
y arraigar en los primeros siglos del cristianismo en un proceso lógico y 
conservadurista, en el que las concepciones idealizadas y sublimadas de la 
muerte, así como los miedos ancestrales a ella, se sumaron a las nuevas 
percepciones escatológicas cristianas. Aportando así, una nueva visión del más 
allá, donde pervivían las estructuras mentales, las creencias y supersticiones 
antiguas, con las innovaciones que incluía, a un mundo mayoritariamente 
pagano, la concepción escatológica judía y cristiana. Un proceso espiritual y 
psicológico, que lentamente fue racionalizándose en los tratados de teología, y 
eliminando poco a poco, aquello que pareciese pagano. Por tanto, estamos 
hablando de un proceso aún incompleto y que, a principios del siglo IV, estaba 
en un proceso de transformación en el ámbito cristiano, sin que podamos 
unificar las creencias en el más allá entre el pluralismo cristiano existente en 
esos siglos. Aun así, existen rasgos comunes y huellas de las pervivencias 
paganas en el paleocristianismo que pueden ser analizadas. 


Del refrigerium y su relación con el culto a los muertos, contamos con el 
testimonio de Agustín de Hipona sobre las costumbres funerarias de las que 
participó su madre Mónica en Milán y de cómo ella renunció a las mismas, 
acatando la prohibición del obispo de Milán, Ambrosio.” 


Pedro Castillo Maldonado ha documentado el ritual del refrigerium en época 
cristiana, en necrópolis hispanas donde coexisten enterramientos paganos con 
cristianos, a través de la arqueología. También restos de este y otros ritos y 
costumbres paganas, como las tumbas con mensa y lechos en forma de 
triclinium, además de pequeños compartimentos para las ofrendas, por ejemplo. 


Estos enterramientos y restos de ritos funerarios documentados 
arqueológicamente responden a una desobediencia y reticencia de los fieles a las 
decisiones sinodales conservadas y que ponen de manifiesto la lucha de los 
obispos por prohibir estas costumbres paganas en territorios en vías de 
cristianización e, incluso, plenamente cristianizadas. Castillo Maldonado hace 
hincapié en dos ideas centrales que justifiquen esta conducta: la primera es que 
los usos mortuorios son más conservadores y, la segunda, es que el culto 
martirial está ligado, originariamente, al de los muertos, en lo que a sus formas 
externas y localización se refiere.% 


Respecto al culto a los mártires y los ritos que rodeaban su liturgia, en ocasiones 
similares a los paganos, Vigilancio, sacerdote de Aquitania, consideró que el 
encender cirios a los mártires era un rito pagano. A esto, y otras acusaciones 
sobre actitudes entre el clero y los fieles, que Vigilancio consideraba 
supersticiosas entre los cristianos, le rebatió San Jerónimo tanto en su obra 
Contra Vigilancio, como en su epistolario.1% 


La relación de los cirios y el culto a los muertos, tal y como lo expresa Ramón 
Teja, posee una lógica bastante simple, con la que no estoy del todo de 
acuerdo.*% Si bien es cierto que a los mártires se les tributa, como fallecidos, un 
culto similar al de los demás muertos, pues a ambos grupos los iguala la muerte, 
habría que puntualizar que los mártires no son unos difuntos más de la 
comunidad, son los héroes de la cristiandad que han sufrido su pasión y muerte 
por Cristo y a semejanza de él. Por lo que la comunidad cristiana (en este caso 
católica) no podía rendir un culto igualitario a ambos grupos de difuntos.'% Esto 
es apreciable en la devoción instantánea, su culto litúrgico y la veneración de sus 
reliquias —a las que se les atribuyeron poderes milagrosos (curativos y 
exorcísticos)—, que experimentaron las comunidades cristianas primitivas 
hispanas con sus mártires. 1% 


Pero como he advertido anteriormente, los mártires no son unos difuntos más de 
la comunidad, sino unos héroes de la comunidad al que le han de ser tributados 
unos honores especiales. La colectividad católica los sublimó convirtiéndolos en 
pilares de su propia religiosidad. Pero lo que cabría preguntarse ahora es si 
realmente los cánones 34 y 35% pueden ponerse en relación con el culto a los 
mártires, o se trata de una extrapolación del significado del culto a los muertos 
(presentes en todas, o casi todas, las religiones) y los rasgos característicos de su 
plasmación en la religiosidad pagano-romana, a un culto nuevo de vital 
importancia en el cristianismo primitivo, que unió en parte las formas cultuales 


ya conocidas a sus propias innovaciones litúrgicas. 


El maleficio 


En cuanto al tema del maleficio, que se condena en el canon 6, bajo el título de 
«Si alguien mata a un hombre por medio de maleficio»,!% el cual advierte de 
este modo: 


«VI Si quicumque per maleficium hominem interfeccerit. 


Si quis uero maleficio interficiat alterum, eo quod sine idolatría perficere scelus 
non potuit, nec in finem impertiendam esse illi communionem».1% 


«Ahora bien, en caso de que alguien mate a otro mediante maleficio, puesto que 
no ha podido llevar a término su iniquidad sin idolatría, no ha de concedérsele la 
comunión ni al final de su vida». 


La inflexibilidad de la condena propuesta (excomunión, entendida más allá de la 
pertenencia a la Iglesia, sino como anatema que excluye de toda función social 
dentro de la comunidad, como si estuviera muerto en vida, porque quién ha 
empezado a vivir una vida en Cristo a través del bautismo, por su iniquidad, 
aberración y pecado, se le ha privado de Cristo y, por ende, de la vida misma, Jn. 
14, 6- 11), se centra en la idolatría, pues advierte que el sustento de toda acción 
mágica, no solo del maleficio, maldición o defixio, proviene de los dioses 
paganos. Asimismo, sobreentiende que los mismos ritos y formas ancestrales de 
ejecución solo pueden enseñarlos dichos dioses o démones, dependiendo por 
entero de su existencia y saberes ocultos. Su seguimiento y uso de dichas 
prácticas vedadas es incurrir en idolatría. Por consiguiente, se abandona a Dios 
para seguir a otros falsos dioses, y esta actitud ha de ser condenada con firmeza 
dentro de la Iglesia. 


Aunque en realidad, algunos cristianos orientales, según se deduce de 
determinados papiros escritos en griego, sí que estaban familiarizados con la 
magia, ya que sustentan sus conjuros, sean de la naturaleza que sean, con el 
nombre de Dios.1% 


Pero, independientemente de estos casos aislados y, obviamente no permitidos 
(aunque existentes, sin la menor duda), vamos a ver varios ejemplos de la 


patrística, con intención de saber qué opinaban acerca de la magia. 
Orígenes, habla así de la magia (entre otras alusiones sobre el mismo tema): 


«Un tanto embrollado aún en sus ideas y sin mirar cuidadosamente el tema, 
imaginó Celso que los judíos fueron inducidos a adorar a los ángeles del cielo 
por los encantamientos de la magia y hechicería, por ciertos fantasmas que se 
evocan por los encantamientos y aparecen a quienes los recitan; y no 
comprendió que también los que hacen eso van contra la ley, que dice: No sigáis 
a magos ni consultéis a adivinos, para no mancharos con ellos. Yo el Señor, Dios 
vuestro (Lev 19, 31). Ahora bien, el que observa que los judíos guardan su ley y 
dice ser gente que viven según su ley, no debía en absoluto achacar eso a los 
judíos o, de achacárselo, notar que eso hacen los que infringen la ley. Además, 
como son transgresores de la ley los que dan culto, obcecados, a los que se 
aparecen por ahí entre sombras y por arte de magia, y adoran, soñando por 
oscuros fantasmas, a los que se dice suelen pegarse a gentes como ellos, así 
también traspasan de punta a cabo la ley los que adoran el sol, la luna y las 
estrellas. Y no cabía en la misma cabeza decir que los judíos se guardan de 
adorar el sol, la luna y las estrellas, y no de hacer lo mismo con el cielo y los 
ángeles».10 


Eusebio escribió de este modo sobre la magia: 


«¿Qué tendría de grato para los dioses la magia con estatuas de seres 
inanimados? ¿De qué poder divino podría ser imagen la fabricación de tales 
figuras? ¿Por qué no habría que filosofar sobre nosotros mismos en lugar de 
hacer magia y exhortar a perseguir lo prohibido, dado que ese modo de actuar 
según la virtud y la filosofía es suficiente para conseguir una vida feliz y 
dichosa?».1% 


Y Agustín de Hipona, entre otros muchos ejemplos de la patrística que podría 
citar, comentó de la magia lo siguiente: 


«Recuerdo también que, habiendo tenido el capricho de tomar parte en un 
certamen de poesía, me envió a decir no sé qué arúspice a ver qué merced 
querría darle para salir vencedor. Yo, que abominaba de aquellos nefandos 
sortilegios, le contesté que no quería —aunque fuera la corona de oro 
imperecedero- que se sacrificase por mi triunfo ni una mosca siquiera, porque 
proyectaba el sacrificar vida de animales y con esta clase de ofrendas parecía 


invocar a favor mío los votos de los demonios. 


Pero confieso, Dios de mi corazón, que el haber rechazado semejante maldad no 
fue por amor puro hacia ti, porque aún no te sabía amar, yo, que no sabía pensar 
sino resplandores corpóreos. Porque un alma que suspira por tales ficciones, ¿no 
fornica lejos de ti (Sal 72, 27), y se apoya en la falsedad, y apacienta vientos 
[maldades] (Os 12, 1)? Mas he aquí que, no queriendo que se ofreciesen por mí 
sacrificios a los demonios, yo mismo me sacrificaba a ellos con aquella 
superstición. Porque ¿qué otra cosa es apacentar vientos que apacentar a 
aquéllos, esto es, servirles de placer y mofa con nuestros errores?»,110 


Maleficio, magia, conjuros, hechicería, etc., son entendidos en la patrística como 
idolatría, superstición, religión, paganismo o pervivencias del mismo en sus 
formas cristianas, pero, de una forma u otra, en la mayoría de los casos que 
aparecen son actitudes condenables, en las que, de un modo u otro, aún se cree. 


Existen casos de juicios por maleficio en el cristianismo primitivo, como los 
juicios públicos de Tréveris,*41 por lo que no hemos de sorprendernos por este 
canon y la actitud del clero hispano ante un acto de maldad tan cercano a la 
magia. 


Además, hemos de tener en cuenta que aquí se condena no un pecado, sino dos. 
Ese doble pecado es el maleficio y el homicidio. Aquí se incumple con el quinto 
mandamiento (Ex 20, 13) de la ley de Dios, y con el primer y segundo 
mandamiento de Cristo («Amarás a Dios sobre todas las cosas y a al prójimo 
como a ti mismo», Mc 12, 30), pues se incurre en un pecado de idolatría. Aquí, 
un pecado conduce a otro. Pero esto no es solo un acto de exégesis, sino la 
interpretación jurídica de una decisión conciliar que pretende sentar las bases de 
la jurisprudencia eclesiástica aún naciente. 


Tal y como dice el canon 6 de Elvira, se descubre un pecado mediante otro, aún 
si cabe mayor. Pues solo se puede constatar el maleficio como real, y la 
existencia de un rito mágico, a través de su eficacia. Por tanto, un pecado revela 
otro mayor a los ojos de Dios.!1? Es, por tanto, una iniquidad intolerable. 


En el concilio no solo se prohíben las maldiciones o maleficios, sino también las 
bendiciones ingratas, las provenientes de judíos, que cuestionan la eficacia de la 
bendición impartida por los cristianos (canon 49). 


Adivinación y juegos de azar 


Para finalizar con el tema de la superstición y sus castigos y penitencias en el 
concilio de Elvira, es necesario citar el canon 79, que trata «Sobre aquellos que 
juegan a los juegos de azar». Aunque en apariencia, este canon ha de ser tratado 
exclusivamente entre los concerniente a la moral (apartado sobre la 
configuración de una moral identitaria), también tiene su razón de ser que esté 
aquí. En mi opinión, este contacto paganismo-cristianismo no solo tiene que ver 
con la moral laxa en referencia a los juegos de azar y las cuantiosas pérdidas de 
dinero ganado con el esfuerzo del trabajo diario, para los cristianos, «con el 
sudor de tu frente» (Gén 3, 19), o conservado a través de la austeridad y la buena 
administración de la hacienda privada entre las clases altas. También puede tener 
relación con la adivinación, ya que los juegos de dados, y otras piezas 
relacionadas con los juegos de azar, fueron utilizados desde tiempos remotos en 
los santuarios y oráculos donde se practicaba la adivinación, con la finalidad de 
que los dioses revelasen el destino a los hombres, lo que la Fortuna les tenía 
preparado. Y por ello, aunque soy consciente de que es improbable que en esta 
época tardo-antigua, los obispos y presbíteros hagan referencia a estos rituales 
mánticos, cuando deciden condenarlo, tal vez, en sus mentes, educadas en un 
mundo pagano, donde gran parte de sus creencias, costumbres y tradiciones aún 
se mantenían intactas, la adivinación mediante las piezas de juegos de azar aún 
esté presente.113 


Tal vez el concilio de Elvira comenzara una tradición conciliar y legislativa que 
sirviera de fuente donde bebieran las raíces de una legislación civil proto- 
cristiana como la de Constantino el Grande (306-337), aunque es cierto que la 
prohibición de la adivinación y los rituales mánticos, en las leyes 
constantinianas, poseen un matiz marcadamente político,44 cuya finalidad 
inmediata y práctica era evitar las rebeliones justificadas o avaladas por la 
religión de esta forma. De todos modos, no contamos con una prueba inmediata 
de que el concilio de Elvira influenciara en modo alguno sobre la legislación 
civil imperial, aunque siempre queda, de forma intuitiva, la posibilidad 
indemostrable de que Osio de Córdoba influenciara sobre este tipo de leyes 
religiosas paganas, por su cercanía y asesoramiento sobre el emperador. 
Entonces sí que podríamos conectar Elvira con las decisiones legislativas 
imperiales romanas, aunque eso, como digo, es altamente improbable de 


demostrar. 


1.5. MATRIMONIOS MIXTOS ENTRE CATÓLICOS Y PAGANOS 


El tema de los matrimonios mixtos,4* que será desarrollado, junto con otras 
formas nupciales y de regulación de la sexualidad en la naciente y creciente 
comunidad cristiana hispano- romana, en los apartados posteriores dedicados a 
la configuración de la moral identitaria, la regulación de la sexualidad y los 
cánones referidos a mujeres. Solamente señalaré aquí algunos aspectos de los 
cánones concernientes a los matrimonios mixtos entre paganos y cristianos. 


Ramón Teja nos recuerda un interesante episodio referido a este tema, como es 
el que protagonizó, en el siglo III, el obispo de Roma Calixto y la oposición 
consumada por Hipólito, sobre dar o no, a las mujeres cristianas en matrimonio a 
hombres paganos, ya que los padres de ellas no encontraban maridos de su 
mismo ordo o estamento. Aquí es donde, más claramente, se aprecian las 
distintas voces discordantes, así como las estrategias de conversión en una 
sociedad pagana, en progresiva fase de cristianización.!!6 


Asimismo, Teja inserta el concilio partiendo de este contexto y la repulsa a las 
actitudes relajadas que se tomaron previamente, para reforzar así las distancias 
entre los cristianos y otros cultos, fortalecer en la fe, evitar el sincretismo, 
garantizar que los descendientes de esos enlaces fuesen cristianos y que tuviesen 
la formación religiosa y los ritos iniciáticos pertinentes, configurando así una 
identidad propia, coherente y respetable a los ojos de los pertenecientes a otros 
cultos, de manera que fuesen respetados por otras comunidades y, al mismo 
tiempo, su religión y formas de vida fuesen atrayentes para los no católicos, 
consiguiendo así nuevos adeptos y conversos a su fe.!1” 


Cabe destacar que, en esta búsqueda de aceptación, por parte de los cristianos, en 
el mundo pagano en el que vivían, las penas por contraer nupcias entre cristianos 
y paganos era menor que la estipulada para aquellos que recurrían a un 
matrimonio mixto entre católicos y judíos o herejes.!18 


Acerca del canon 15,11? que expresa claramente cuál es el fin de evitar los 
matrimonios mixtos, Ramón Teja tiene una visión diferente, ajena a la mezcla 
entre cristianos y paganos en el mismo núcleo familiar, con la consiguiente 
disolución de la identidad y de la irrupción de la transmisión de las creencias 


católicas a la futura descendencia,*?1 o al menos centra su atención en otra 
cuestión, que parecía un tópico muy asentado: que el cristianismo era una 
religión, en sus inicios, mayoritariamente de mujeres.122 


Se puede afirmar que existe un alto grado de herencia de la cultura pagana en los 
cristianos, así como su afán de integración y deseo de pervivencia de las buenas 
costumbres que vieron en el paganismo, y sus estructuras de gobierno, 
legislativas, culturales y sociales precedentes, sin tener aún deseos, ni fuerza, ni 
influencias suficientes, en el contexto cristiano de la época, para poder 
transformarlo y adaptarlo a sus necesidades éticas y religiosas. 


1.6. OFICIOS INFAMES, OFICIOS INFAMANTES 


En lo referente a los oficios que pudiésemos clasificar como infamantes, dentro 
de una comunidad cristiana, algunos de los cuales poseen una importante 
raigambre en la tradición y cultura pagana, en gran parte porque no son solo 
oficios comunes a otras sociedades antiguas y modernas, sino porque algunas 
incluso tuvieron un origen y función religiosa en la cultura en la que nacieron — 
griega o romana—. No obstante, ese significado religioso fue menguando y 
prácticamente desapareciendo a favor de su contenido social y lúdico (caso de 
los pantomimos y aurigas). 


Los cánones que hacen referencia a estos oficios infames o infamantes son: 
canon 12, canon 44 y canon 62; es decir, el referente a «Sobre las mujeres que 
ejercen el lenocinio», «Sobre las prostitutas paganas, si se convierten» y «Sobre 
los aurigas y pantomimos, si se convierten», respectivamente. 


Las prohibiciones acerca del ejercicio de estas profesiones concretas, nos 
aportan una importante información. Pero lo primero que hay que destacar es 
que la razón de ser de estos acuerdos e imposiciones, es adoptar la clásica 
postura tomada a lo largo de todo el concilio, se busca una flexibilidad a la hora 
de aceptar a los nuevos fieles en la religión católica por parte de la institución 
eclesial, pero a su vez se pide el abandono del ejercicio de esa profesión. Esto se 
produce por varios motivos: evitar que se vuelvan a corromper los fieles, que 
ahora son el templo de Dios vivo según la tradición neotestamentaria (2 Cor. 6, 
16-18) ya que en su concepción teológica, tras el bautismo, ahora han pasado a 
tener una vida renovada, libre de pecado, viviendo como hombre nuevo y 
abandonando el hombre viejo; y, por otro lado, era necesario erradicar este tipo 
de conductas entre los fieles, ya que por una razón u otra eran cuestionables o 
censurables desde un punto de vista ético, sobre todo la fundamentada en una 
moral sexual desinhibida e innoble en las mujeres que recurrían al lenocinio y a 
la prostitución como forma de vida y un proceder vanidosa, consagrada a la 
fortuna y no al esfuerzo físico e intelectual, o simplemente un trabajo virtuoso, 
que garantizase el sustento de una familia, cuya única garantía fuese la firme 
voluntad de un pater familias no ocioso, y sometido a la Providencia —caso de 
aurigas y pantomimos—, circunstancias que contemplaban los intelectuales 
paganos. En otras palabras, se procura una correcta integración de estos 


miembros procedentes de las clases más bajas, y peor considerados por sus 
oficios, para reinsertarlos en la sociedad y comunidad cristiana, de cara a sus 
correligionarios y ante los paganos, para evitar falsas acusaciones e infamias que 
pudieran perjudicar al resto de los cristianos y a la propia Iglesia católica. Este 
es, por tanto, un intento más de la adaptación plena de los cristianos en una 
sociedad aún pagana, y un intento de acercarse a ella, buscando la tolerancia, al 
presentarse como un grupo respetable y positivo desde un punto de vista moral y 
social. 


Prostitución y proxenetismo 


De estos cánones, los referentes a las mujeres, en primer lugar nos advierten, tal 
vez, de una casuística concreta en la que prostitutas y otras mujeres vinculadas a 
este mundo, pidiesen a los clérigos ser bautizadas, tal vez tras un proceso de 
conversión.!% Pero también nos indican una problemática hipotética para la 
Iglesia, en referencia a si era positivo o no aceptar a este tipo de personas entre 
sus fieles, y cuáles son las actitudes morales más correctas, sobre todo en el trato 
de la Iglesia hacia ellas, si era necesario imponer algún tipo de penitencia por su 
vida en pecado o bastaba con el bautismo para empezar una nueva vida en 
Cristo, limpios de pecado, pues la simonía había quedado sepultada por las aguas 
del bautismo, según la concepción patrística. 


Por ello, en estos cánones se las advierte duramente, pues el proceso iniciático 
del bautismo, en cierto modo, las consagraba en Cristo, como fieles seguidoras 
de sus doctrinas. 


En el caso de las prostitutas, para su inclusión dentro de la comunidad cristiana, 
se les pone como requisito el matrimonio. Apremiaba incorporarlas a la 
comunidad, para salvarlas del pecado y otorgarles una vida digna. 


«La mujer que alguna vez haya sido prostituta y después se haya casado, si 
posteriormente se acerca a la fe, se acordó recibirla sin dilación».!2 


El grupo de las prostitutas podría tomar una dimensión más amplia y, por tanto, 
una interpretación diferente, ya que las actrices eran equiparadas en esta época 
tardo-antigua con las prostitutas (probosae feminae). Por tanto, sería una 
prohibición más, como en el caso de los aurigas y pantomimos**, de los 
espectáculos públicos. 


En el caso del lenocinio, también incluye a los hombres. Nos indica la existencia 
de madres y padres que ejercían como proxenetas o meretrices —incluso ellos 
mismos participaban o provenían de la prostitución—. Parece improbable que se 
trate de algo alegórico, es decir, prostituirse en sentido de idolatrar a otros dioses 
o falsos ídolos, ya que existen otros pertinentes castigos a quienes sacrifiguen o 
adoren, en modo alguno, a otras divinidades. La pena es extrema. 


«La madre o el padre, o cualquier bautizada, que ejerza el lenocinio, por estar 
vendiendo un cuerpo ajeno o, mejor dicho, el suyo, se acordó que no reciba la 
comunión ni al final de su vida».!?” 


Volviendo al tema de los oficios infames, Ramón Teja nos indica: 


«En el mundo romano la infamia constituía un estigma en el plano ético-social, 
que tenía su reflejo en el rechazo del cuerpo cívico con una limitación de los 
derechos ciudadanos que determinaba una situación de inferioridad jurídica. 
Existían dos grupos fundamentales de infames: aquellos que habían sido 
condenados por determinados delitos, sea en el ámbito penal o civil, y aquellos 
que lo eran por motivos de orden ético o social. En este grupo entraban ciertas 
profesiones como las prostitutas y los lenones, los gladiadores y los actores, o 
pantomimos del teatro, o determinadas personas culpables de determinados 
comportamientos considerados gravemente censurables. Naturalmente las 
condenas del concilio afectan a los infames por el ejercicio de la profesión y el 
rechazo de la iglesia es mayor que el que tenían en el derecho y la sociedad 
romanas».!28 


Espectáculos públicos 


Entre los oficios ligados a los espectáculos públicos, que la Iglesia rechaza, 
condena y aconseja apartarse de ellos, por la carencia de virtudes y valores 
morales, encontramos solamente el canon 62, que bajo el título de «Sobre los 
aurigas y pantomimos, si se convierten», dice: 


«Si un auriga o un pantomimo quieren abrazar la fe, se acordó que previamente 
renuncien a su oficio, de tal manera que no vuelvan nunca a él. Sólo entonces 
sean finalmente admitidos. Si intentan actuar contra esta prohibición, sean 
expulsados de la Iglesia». 


Con esta medida se pretendía una adhesión sincera a la Iglesia como institución, 
y a la nueva comunidad religiosa a la que pasaba a pertenecer. La firmeza en la 
condena de estos oficios lúdicos por parte de la Iglesia, pretenden erradicar las 
costumbres paganas romanas, cuyas bases son religiosas!” (el contenido 
religioso de los juegos, concursos musicales, el teatro —ligado a los dioses 
Apolo y Dionisos—, el circo, las carreras de caballos, los gladiadores, etc., que 
tuvieron en sus orígenes un sentido cultual, aunque lo fueran perdiendo con el 
tiempo, quedando solo la parte de ocio), y morales (las condenas a los 
espectáculos públicos, por parte de la Iglesia, está relacionado con el choque 
entre la cultura de juego y ocio pagana, con la nueva ética cristiana, mucho más 
austera).130 


El culto a conmemoración de alguna divinidad, o algún hecho religioso 
memorable, estaba indudablemente en las bases de estas actividades lúdicas, 
pero sobre todo, se encontraba en las mentes de los cristianos que, conocedores 
de sus orígenes paganos, arremetían contra sus prácticas. Para José María 
Blázquez, los cristianos se opusieron a los espectáculos de masas como el teatro, 
el anfiteatro y el circo porque eran rituales en honor de la tríada capitolina 
(Júpiter, Juno y Minerva), tal y como indica la ley fundacional de Urso (Osuna, 
Sevilla) del año 44 a. C. En Roma, estos espectáculos públicos eran precedidos 
de procesiones, mostrando un lujo exorbitado, con un gran cortejo de sacerdotes 
y animales (caballos, mulos o elefantes) que cargaban con la imagen del dios 
patrocinador, a quien estaban dedicados los juegos o espectáculos. Asimismo, 
los recintos habilitados para la ejecución de los juegos y actuaciones, estaban 


decorados con imágenes de los dioses, recordando a quién estaban dedicados o 
quién enseñó esas artes a los hombres. En el caso hispano, contamos con las 
imágenes de Venus y Diana decorando el teatro de Itálica; de Ceres, Proserpina y 
Plutón en el teatro de Mérida; etc. Es posible que, en el caso hispano, estos 
espectáculos no contasen con la pompa y el boato con el que se celebraban los 
juegos en Roma, más aún en el siglo IV d. C., donde estas actividades de ocio 
estaban ya en decadencia. Pero lo que es seguro es que, desde el principio del 
cristianismo y su actividad apologética, la repulsa hacia estas formas de ocio, se 
basaban en la creencia de que estaban consagradas a los demonios, es decir, a los 
dioses paganos. En otras palabras, la participación en ellos y la asistencia a esos 
juegos y artes escénicas, es otra forma de idolatría. 1%! 


Mientras que existe una condena explícita contra los actores y aurigas, el 
concilio omite si los asistentes a estos espectáculos debían de cumplir algún tipo 
de penitencia o no.1%2 


Respecto a la ausencia de la condena a los gladiadores, u otro tipo de 
espectáculo antiguo en el territorio hispano, cabe señalar que, según Juan 
Antonio Jiménez Sánchez, los últimos espectáculos de gladiadores se dieron a 
finales del siglo 111 en Hispania, bajo el gobierno de los Severos, tras el reinado 
de Caracalla, debido a las reformas económicas que afrontaron, que repercutió 
en el evergetismo de la aristocracia que mantenía y promocionaba esos juegos. 
Dichas reformas, hicieron que las demás actividades lúdicas también fueran 
disminuyendo ante la falta de financiación de las mismas.1%3 


Finalmente, es destacable que existe un dualismo que liga los espectáculos 
públicos y su carácter inherentemente inmoral, lo que movilizará a los cristianos 
contra los juegos y espectáculos lúdicos propios del paganismo.1%* 


Marcelino Menéndez Pelayo cree que los cánones 62 y 67 son de la misma 
naturaleza, pues para él todos hacen referencia al mundo del ocio y el 
espectáculo de origen pagano (aurigas, pantomimos, histriones, representantes o 
actores). No obstante, hay que puntualizar que el canon 67 ofrece una lectura 
diferente, en la cual me baso para mi análisis, pues actualmente, se afirma que la 
traducción más correcta de los oficios que menciona es la de peluqueros y 
melenudos, en lugar de la aceptada por Menéndez Pelayo de «histriones o 
representantes». Este autor acentúa la repulsa y condena de la Iglesia hacia las 
actividades lúdicas paganas por su moral laxa: «La prohibición de las 
pantomimas se enlaza con la de los juegos escénicos, que entonces eran foco de 


idolatría y alimento de lascivia, según se deduce de las invectivas de los Santos 
Padres contra aquella comedia libertina».19 


53 Sobre este sacerdocio pagano-romano de carácter religioso y cívico, y su 
importancia en la Antigua Roma, véase Lara Peinado, F.; Cabrero Piquero, J.; 
Cordente Vaquero EF. y Pino Cano, J, A. Diccionario de las Instituciones de la 
Antigúedad. Cátedra, Madrid, 2009, pp. 208- 209. 


54 Esta teología podemos encontrarla presente desde comienzos del cristianismo 
en teología paulina (1 Cor 8, 4- 21), muy recurrente en la exégesis de los 
primeros siglos del cristianismo presente, por ejemplo, en San Justino 
(JUSTINO, Apologiis, 1 y II) y Orígenes (ORÍGENES, Contra Celsum, VIII, 
24), entre otros autores previos al siglo IV, 


55 Toda esta problemática puede apreciarse claramente en CIPRIANO, 
Epistulae, 31, 52, 68 y su tratado de Lapsis. 


56 Bayet, J. La Religión Romana. Historia política y psicológica, Ediciones 
Cristiandad, Madrid, 1984, pp. 142- 143. 


57 Kerényi, K. La Religión Antigua. Herder, Barcelona, 2012, pp. 93- 101, 
58 1 Cor 8, 4: 10, 20- 21; ORÍGENES, Contra Celsum, VIII, 24, etc. 


59 Como respuesta a un artículo de Vilella, por las similitudes que este autor 
encontró entre los cánones 1 y 59 de Elvira, ver Sotomayor, M. «Los cánones 1 y 
59 del concilio de Elvira. A propósito de un artículo de J. Vilella Masana», pp. 


135- 161, POLTS. Revista de ideas y formas políticas de la Antigiiedad Clásica. 
19, 2007. 


60 Flórez, E. España Sagrada, XII, Tratado de la Iglesia eliberitana, cap. V, III, 
236. 


61 Jiménez Sánchez, J. A. «La desaparición de los espectáculos de gladiadores 


en España», pp. 273- 293, en Hispania Antigva, Revista de Historia Antigva, 
Vol. XXXITT- XXXIV, Universidad de Valladolid, 2009- 2010. 


62 Texto latino, transcripción y traducción en Ayán, J. J., Crespo M., Polo J. y 


González P. Osio de Córdoba. Un siglo de la historia del cristianismo, Biblioteca 
de Autores Cristianos, Madrid, 2013, pp. 60- 61. 


63 Codoñer, C. (Coord.), La Hispania Visigótica y Mozárabe. Dos épocas en su 
literatura. Universidad de Extremadura y Universidad de Salamanca, Salamanca, 
2010, p. 305. 


64 Can. 6 «Si alguien mata a un hombre por medio de maleficio», can. 34 «Que 
no se enciendan cirios en los cementerios» y can. 35 «Que las mujeres no pasen 


la noche velando en el cementerio». 


65 «Sobre los magistrados y los que han alcanzado el duunvirato». 


66 Del contexto de los cánones se puede deducir que habla de una Iglesia donde 
la mayoría de los fieles son cristianos conversos, tanto de las clases sociales más 
altas como de las más bajas, o al menos, las decisiones aquí tomadas, competen 
más a éstos que a los «cristianos viejos» (es decir, aquellos en los que haya 
varias generaciones de cristianos en su familia). 


67 Teja, R. ««Exterae Gentes»: Relaciones con paganos, judíos y herejes en los 
cánones de Elvira», en M. Sotomayor y Fernández Ubiña (Coords.), El Concilio 
de Elvira y su tiempo. Universidad de Granada. 2005 (pp. 197- 221), p. 201. 
«Mayores problemas presentaba al cristianismo de la época el mantenimiento de 
la identidad cristiana especialmente en unas iglesias en las que la mayoría de sus 
fieles no habían nacido cristianos, sino que se habían convertido en un momento 


determinado de su vida y seguían fuertemente atados a creencias y prácticas 
tradicionales». 


68 «LX De his qui destruentes idola occiduntur. 


Si quis idola fregerit et ibidem fuerit occisus, quatenus in evangelio scrptum non 
est nec ¡nuenientur sub apostolis umquam factum, placuit in numero eum non 
recipi martyrum». En Ayán, J. J., Crespo M., Polo J. y González P. Osio de 
Córdoba. Un siglo de la historia del cristianismo, Biblioteca de Autores 
Cristianos, Madrid, 2013, p. 106. 


69 Teja, R. 2005, p. 201. 


70 Castillo Maldonado, P. Los Mártires Hispanorromanos y su culto en la 
Hispania de la Antigúedad Tardía, Universidad de Granada, 1999, p. 216. 


71 Sobre el análisis histórico y literario de estas dos pasiones de estos cuatro 
mártires, véase Codoñer, C. (Coord.), La Hispania Visigótica y Mozárabe. Dos 


épocas en su literatura. Universidad de Extremadura y Universidad de 
Salamanca, Salamanca, 2010, pp. 350 y 354, 


72 Este culto y sus misterios religiosos orientales, han sido ampliamente 
estudiados en Detienne, M. Los Jardines de Adonis, Akal, Madrid, 1983. 


73 Para autores como Pilar Riesco Chueca o Pedro Castillo Maldonado, estas 


dos santas actuaron mediante la provocación y la violencia, pero bajo mi 
opinión, lo que se deduce de su passio es que ellas fueron las víctimas de la 
provocación de las adoradoras procesionales de la diosa oriental Salambó. Ellas 
no buscaron el martirio, sino que fueron víctimas de él por un malentendido 
entre las dos religiones. Un acto de defensa que condujo a un sacrilegio 
involuntario O, al menos no premeditado, sino como consecuencia de una 
desafortunada reacción impulsiva. Una confrontación que les costó la vida a 


ambas. Castillo Maldonado, P. 1999, p. 216 y Riesco Chueca P. 1995, p. 145, n. 
5, 


74 luste et Rufine, 4- 5. Sobre el culto a Salambó en Híspalis, Enrique Flórez 
escribió lo siguiente: 


«Uno de los cultos gentílicos practicados por los antiguos sevillanos y que se 
conserva más individual su memoria que de otros, fue el de la diosa Venus con el 
epíteto de Salambo, cuya voz es en el caso oblicuo Salambonis, por lo que 
algunos la nombran Salambona. El culto supersticioso de esta diosa consta por 
las actas del martirio de las vírgenes Justa y Rufina, patronas de Sevilla, según 
cuyo documento sabemos que se celebraba esta fiesta en el mes de julio, 
llevando con gran pompa y comitiva el ídolo de la diosa en hombros de mujeres 
nobles, y dando muchos gemidos con ademanes de llanto, en memoria del de 
Venus en la muerte de Adonis, por lo que llamaban a estas fiestas Adonia. 


En Siria eran tan famosos estos cultos, que hablando Lampridio de Heliogábalo, 
dice, festejó a Venus con el rito siriaco bajo el nombre de Salambo. En la vida de 
Santa Justa, que Surio tomó de Maldonado, se reduce a los de Babilonia el 
nombre de Salambo. Hoffman en su Diccionario universal no asiente a que esta 
voz sea babilónica, ni siríaca, sino siromacedónica; pero en el tomo 2 de su 
continuación dice, que los sirios y los babilonios llamaron a Venus Salambo por 
el llanto con que en su fiesta se lloraba la muerte de Adonis, no solo en la 


Grecia, sino en Egipto, Siria y otras regiones del oriente; a lo que se debe añadir 
por el occidente Sevilla, donde se introduciría aquel rito gentílico por alguna de 
las muchas gentes del oriente que comerciaban con España y en especial con 
Sevilla , conduciéndolas la codicia de las muchas riquezas de la Bética. 


Desde que las santas vírgenes destruyeron el ídolo, es muy verosímil que se 
extinguiese la superstición de aquella diosa, pues luego se siguió la paz de la 
Iglesia y la guerra que desde Constantino se hizo a la idolatría, erigiendo a Dios 
templos y destruyendo los que el diablo tenía. 


Si es verdad lo que algunos han escrito sobre el título de la antigua catedral de 
Sevilla, resarcieron bien sus vecinos cristianos la superstición de aquella falsa 
diosa, pues dicen que la iglesia primitiva estuvo dedicada a la gloriosísima reina 
Virgen Madre MARIA. Yo no tengo empeño en lo contrario; pero, si recurrimos 
a las pruebas, creo las hay mayores a favor de que después del martirio del 
ínclito San Vicente recibió la invocación y título del santo, cuyas reliquias 
obtuvo, según lo dicho en el tomo precedente». Flórez, E. España Sagrada, IX, 
Tratado de la Iglesia de Sevilla, cap. III, 1- 4. 


75 Servando y Germano habían sufrido tormento, pero no habían muerto por su 
fe en Cristo. Cuando llegó la llamada Pequeña Paz de la Iglesia, ellos estaban en 
la cárcel, en el estado de confesores, como mártires vivos. Ante esta situación, al 
igual que otros cristianos, buscaron la corona del martirio a través del 


proselitismo, la provocación a las autoridades civiles o la iconoclastia. Seruandi 
et Germani, 7. 


76 Seruandi et Germani, 3: «Renacidos con el agua y el Espíritu Santo, 
animados del espíritu celestial, se revistieron de las armas de la justicia y en el 
nombre de nuestro Señor Jesucristo, Hijo de Dios, expulsaban de los cuerpos 
posesos los espíritus inmundos y mediante la imposición de sus manos, curaban 
los miembros de muchos afectados por distintas enfermedades». 


77 Seruandi et Germani, 7- 9, 


78 Posteriormente también lo será con Diocleciano. 


79 Teja, R. 2005, p. 200. «Este contraste entre el deseo de presentarse como una 
religión respetable ante los no cristianos y, al mismo tiempo, marcar las propias 
señas de identidad frente a los otros, es el elemento común que inspira los 
cánones de Elvira en las relaciones con paganos y judíos». Hay que recordar que 


Y sar todos los modos 
, ORÍGENES, 


89 Blázquez, J. M. «Las creencias en la Roma imperial», p. 454, en Roldán, J. 
M.; Blázquez, J. M.* y Del Castillo, A. Historia de Roma. II. El Imperio Romano 
(siglos I- III). RBA, Madrid, 2007. 


90 Can. 6. «Si alguien mata a un hombre por medio de maleficio. Ahora bien, en 
caso de que alguien mate a otro mediante maleficio, puesto que no ha podido 


llevar a término su iniguidad sin idolatría, no ha de concedérsele la comunión ni 
al final de su vida». 


91 XXXIIII Ne cerei in cimiteriis incendantur. 


Cereos per diem placuit in cimiterio non incendi; inquietandi enim sanctorum 
spiritus non sunt. Qui haec non obseruauerint, arceantur ab ecclesiae 
communione». En Ayán, J. J., Crespo M., Polo J. y González P. Osio de 
Córdoba. Un siglo de la historia del cristianismo, Biblioteca de Autores 
Cristianos, Madrid, 2013, p. 96. «Las antiguas supersticiones duraban, y el 
concilio acudió a extirparlas. El canon 34 prohibe encender durante el día 
cirios en los cementerios, para no perturbar las almas de los santos, y el 35 se 
opone a que las mujeres velen en los cementerios so pretexto de oraciones, por 
los inconvenientes y pecados que de aquí resultaban. Las dos costumbres eran 
paganas, en especial la de la vela. Recuérdese en el Satiricón de Petronio aquel 
gracioso y profundamente intencionado cuento de la Matrona de Efeso. El 
demostraría, a falta de otras pruebas, que no eran soñados los peligros y males 
de que se queja nuestro concilio» Menéndez Pelayo, M. 1956, p. 99. En la n. 1 
de la misma página, el autor nos hace saber lo siguiente: «Las vigilias, no en los 
cementerios, pero sí en las iglesias, persistían aún y daban ocasión a no leves 
escándalos a mediados del siglo XVI, según se infiere de las constituciones del 
sínodo celebrado por el arzobispo de Valencia Santo Tomás de Villanueva en 12 
de junio de 1548 (...)». 


92 No especifica cuándo ha de ser perdonada esta falta. 


93 Luck, G. 1995, pp. 63, 69- 70, 83, 207- 209, 217- 21, 227, 234- 46, 254- 59, 
265- 68. Ni siquiera el Oriente bíblico y el propio Israel del Antiguo Testamento 
escapan a las prácticas adivinatorias nigrománticas, véase, por ejemplo, la 
consulta de Saúl a la nigromante de Endor (1 Sam 28), después de que éste 
desterrara a todos los nigromantes y adivinos, para consultar al profeta y jefe 
(juez) de Israel, Samuel. Curiosamente, ambos, tanto la cita bíblica como el can. 
34, utilizan la palabra «turbar» o «perturbar» a los muertos O santos. 


94 De Hécate, su veneración, culto y mito (su relación € con la magia, las 


119 De título «Sobre el matrimonio de aquellos que proceden de la gentilidad», 
en el que se dice: «A causa de la abundancia de doncellas, no deben ser 
entregadas en matrimonio a los gentiles las vírgenes cristianas bajo ningún 


concepto, no sea que, inflamándose la edad en flor, termine en adulterio el 
alma». 


120 Téja, KR. 4005, p.. 212. 


121 Can. 15 «Sobre el matrimonio de aquellos que proceden de la gentilidad». 


«A causa de la abundancia de doncellas, no deben ser entregadas en matrimonio 
a los gentiles las vírgenes cristianas bajo ningún concepto, no sea que, 
inflamándose la edad en flor, termine en adulterio el alma». 


122 Al ser una religión que aceptaba a los marginados, pobres, enfermos y 
humillados, los excluidos de la sociedad; al ser una religión de débiles —opinión 
gue compartió y en parte fundamentó Friedrich Nietzsche a lo largo de su 
filosofía, con cierto antisemitismo latente, en su búsqueda intelectual de la 
emancipación de Dios en su famosa frase «Dios ha muerto»-, una religión de 
perdón y pasiva (que invita a poner la otra mejilla [Mt 5, 38- 42], no el ojo por 
ojo de la ley del talión [Éx 21, 24-25; Lev 24, 19-20; Dt 19, 21 y Mt 5, 38-48]), 
se la creyó una religión de mujeres y que arraigaba mejor en sus mentes y 
espíritus, y asimismo, al estar relegadas al ámbito de lo doméstico, ellas sí 
podían poner en práctica sus mandatos y doctrinas éticas. Decir que el 
cristianismo era una religión de mujeres, en boca de un pagano, es otra forma de 


injuria o insulto a los cristianos, pese a que ésta fuese una realidad constatable, 
real. 


123 En la hagiografía del cristianismo primitivo contamos con diferentes casos, 
como el de María Egipcíaca o Santa Thais. 


124 Por su estado o condición, desde un punto de vista sexual, no pueden 
consagrarse dentro de la Iglesia, ya que ésta solo consagraba a las mujeres según 
su estado sexual extraordinario, ya sea en el grupo de las vírgenes o las viudas. 


125 Can. 44. 
126 Can. 62. 


127 Lom 12, 


2. RELACIÓN CRISTIANISMO Y JUDAÍSMO 


Cuatro son los cánones que hacen referencia, de forma explícita, a la presencia 
judía en Hispania. A pesar de ser muy pocos!*6, nos hablan de una comunidad 
hebraica bien asentada en territorio hispano.1?” Por tanto, podríamos concluir que 
se trata de comunidades muy antiguas. 


En estos cánones, los padres firmantes de Elvira, pretendían evitar el contacto 
entre judíos y cristianos, para preservar así su identidad particular y no caer en 
tendencias judaizantes.1% Querían apartarse de los judíos por razones religiosas y 
sociales, sólo así (y con cierto grado de helenización de sus costumbres y 
creencias), podían ser aceptados e integrados en una sociedad pagana. La misma 
que décadas más adelante cristianizarían. 


El problema de la judaización y del proselitismo judaico iliberritano no se 
extinguió con el concilio de Elvira, pues a él tuvo que hacer frente Gregorio de 
Elvira, de forma indirecta en sus tratados.1% 


Los cánones iliberritanos que hacen referencia a los judíos regulan temas 
religiosos de situaciones que contaron con precedentes insospechados para los 
mismos cristianos (canon 49), pero también aspectos sociales, con precedentes o 
planteados de forma hipotética como los referidos a los posibles contactos 
sociales, que pretendían cortesía y entendimiento entre comunidades con una 
base religiosa común (canon 50) y los que advertían sobre los matrimonios 
mixtos, los prohibían y condenaban (canon 16) y, por último, en consonancia 
con el 16, el destinado a eludir los contactos sexuales ilícitos con las mujeres 
judías o gentiles, evitando así perturbar social y religiosamente a sí mismo y a la 
comunidad (canon 78). 


Para L. García Iglesias, todos estos cánones cumplen una función práctica para 
erradicar algunas costumbres de los cristianos con sus allegados judíos y, en 
definitiva, el contacto socio-cultural con éstos, por el riesgo de judaización en 
sus comunidades católicas. Se trata de problemas concretos que las diócesis 
representadas deseaban eliminar de forma inmediata. La atención que los padres 
iliberritanos les dedican a los judíos pone de manifiesto el importante 
proselitismo y la destacada presencia judaica en el territorio hispanorromano de 


principios del siglo IV. Es interesante destacar el nulo deseo de los padres 
conciliares reunidos en Elvira por lograr conversiones entre la población judía.“ 


Al margen de la finalidad de estos cánones en concreto, lo importante aquí es 
analizar el contenido de los mismos. Para ello seguiré el orden temático 
previamente planteado (no el orden natural o numérico de los cánones): 


2. 1. BENDICIONES JUDÍAS 


El canon 49 advierte a los fieles bautizados en la fe de Cristo contra una práctica 
existente, muy incómoda para los cristianos (sobre todo para el clero), ya que 
pone en entredicho a la propia Iglesia y sus funciones espirituales y 
sacramentales. Según se deduce de estas palabras, es posible que esta acción 
religiosa la solicitaran antiguos judíos conversos al cristianismo y aún ligados a 
sus antiguas costumbres ancestrales, no conociendo muy bien cómo debía ser su 
nuevo comportamiento como creyente cristiano. 


También es posible que los señores paganos, propietarios con tierras, decidiesen 
acudir a judíos que encontrasen en esta actividad un oficio, y que dichos señores 
solicitasen esta bendición a causa de la fama de la piedad de los judíos, como un 
acto supersticioso por parte de determinados potentados paganos que creyesen 
que así sus propiedades agrícolas serían más fructíferas. Y una vez convertidos 
al cristianismo, continuasen pidiendo la bendición de sus campos a los judíos. 
Aunque esto parece algo improbable, no podemos descartar esta hipótesis, 
debido a que no contamos con suficiente información respecto a esta peculiar 
costumbre religiosa. 


Este extraño canon 49, de título «Sobre los frutos de los bautizados, que no sean 
bendecidos por los judíos, dice: 


«Se acordó advertir a los propietarios que no consientan que los frutos que 
reciben de Dios con agradecimiento sean bendecidos por judíos, convirtiendo 
nuestra bendición en algo despreciable y sin efecto. Si alguno, después de la 
prohibición, se atreve a hacerlo, sea apartado totalmente de la Iglesia». 


2. 2. COMPARTIR LA MISMA MESA 


El canon 50 limita las relaciones sociales entre judíos y cristianos para preservar 
la integridad, idiosincrasia e identidad religiosa de los últimos. 


Este canon pone de manifiesto que los contactos entre judíos y cristianos en el 
siglo IV, así como en los precedentes, fueron mucho más estrechos de lo que 
podríamos pensar, tal vez, incluso menos conflictivos de lo que fueron con 
posterioridad. Aunque por la falta de datos y la inclusión del cristianismo como 
religión tolerada y favorecida por parte del Imperio con Constantino, y su 
posterior ascenso como única religión del Estado romano con Teodosio, 
obviamente las relaciones entre cristianos y judíos no podían ser las mismas. 


No obstante, sí que podemos afirmar que hubo contactos entre judíos y cristianos 
en la Hispania del siglo IV. Tal vez, esto se deba a un acercamiento de los 
cristianos hacia los judíos con afán de convertirlos a su religión. También es 
posible que se trataran de las mismas familias que guardaran lazos de 
consanguineidad y, haciendo alarde de una figurada tolerancia, nunca vista en los 
judíos antiguos, compartieran mesa con sus familiares bautizados en el nombre 
de la Santísima Trinidad. E incluso puede que sencillamente, lo que en este 
canon se condena sea un trato cordial y cercano entre judíos y cristianos, 
habitual entre algunos ciudadanos hispanos de estas religiones, ya que les unía 
un fuerte lazo teológico, la adoración de la Torá o Pentateuco, y un sustrato 
religioso y cultural común. 


La finalidad de esta prohibición es que el contacto de ambas confesiones o 
comunidades religiosas encontraran puntos afines, ya que dichos nexos podían 
provocar una judaización de los cristianos, sobre todo de los nuevos bautizados 
que aún no eran fuertes en su fe ni firme en sus creencias. Así no habría ni 
deformación ni contaminación de las creencias católicas, ni nuevos conversos al 
judaísmo. La prohibición aquí es una manera de protección y preservación 
contra las falsas creencias. Una protección de los pastores a su rebaño, en su 
sentido eclesial. Asimismo, se pretende impedir la conversión promoviendo, por 
medio de la abstención, con un sentido aún más práctico, comer en la misma 
mesa. Las leyes judías de prohibiciones de alimentos presentes de forma 
mayoritaria en los libros Levítico y Deuteronomio (regulación de alimentos 


puros e impuros bajo el mandato del profeta y guía Moisés), derogadas por San 
Pablo, y la presencia de los alimentos tolerados y consumidos por los judíos en 
la misma mesa compartida por los cristianos, podía provocar, a través de la 
imitación por parte de los comensales cristianos, el seguimiento de estas leyes 
judías y su consecuente judaización.!% 


Dicho canon 50 («Sobre los cristianos que comen con los judíos»), dice así: 


«Ahora bien, si algún clérigo o un bautizado come con judíos, se acordó que se 
abstenga de la comunión, para que se enmiende». 


2. 3. MATRIMONIOS MIXTOS ENTRE CATÓLICOS Y JUDÍOS 


El sentido de evitar los matrimonios mixtos, entre judíos y cristianos, se basa en 
búsqueda de la pureza espiritual dentro de la comunidad, así como eludir los 
conflictos sociales derivados de los mismos. Como acentué previamente, el 
riesgo de judaización era muy alto, y debía ser evitado a toda costa. En los 
mismos cánones se acentúa que los cristianos consideraban más negativamente 
que una mujer cristiana se casase con un judío que con un pagano. Tal vez, ello 
se debiera a que el pagano era más fácil de convertir. Además, hemos de tener en 
cuenta que los cristianos querían integrarse a un mundo mayoritariamente 
pagano y, al que progresivamente evangelizaba a través de los sermones, 
homilías, tratados apologéticos y otras formas (literarias o no) de transmitir sus 
ideas y creencias. 


Este sentido de evitar y condenar los matrimonios mixtos por materia de fe, ya lo 
encontramos en el Antiguo Testamento, por tanto, es de herencia hebrea. Ahora 
esa normativa se vuelve contra uno de sus fundadores y defensores. 


Aquí se pretende evitar que las numerosas vírgenes cristianas, tomen a maridos 
indeseados desde el punto de vista religioso. El elevado número de hijas 
cristianas o mujeres conversas, parece suponer un problema para los padres 
iliberritanos, pues la solución que tomaban sus progenitores sobre ellas, al 
concertar un matrimonio mixto, devaluaría, contaminaría, deformaría o 
provocaría que se perdiera la fe de ellos, o sus hijas, en las futuras generaciones. 


El canon 16, que regula estos casos, bajo el título «Sobre las doncellas 
bautizadas, que no sean unidas en matrimonio con infieles», advierte: 


«A los herejes que no quieren volver a la Iglesia católica no se les han de dar [en 
matrimonio] jóvenes católicas; pero se acordó que no se den ni a judíos ni a 
herejes, porque no puede existir consorcio alguno entre fiel e infiel. Si los padres 
actúan contra esta prohibición, se acuerda que se abstengan de la comunión 
durante cinco años». 


Como puede apreciarse, el peso punitivo de este canon, va dirigido contra los 
progenitores que conciertan el matrimonio de sus hijas con la familia del varón. 


Son ellos los reos de esta justicia eclesiástica, al modo de la justicia civil. De 
todos modos, la pena exigida (una excomunión temporal) no es muy alta en 
comparación con otras impuestas en las mismas actas. 


Conviene señalar, de nuevo, la baja estima que se tiene aquí de los judíos. Para 
los clérigos firmantes de Elvira, son equiparables a los herejes. No se menciona 
a los paganos, pero sí a los que peor consideración tenían y que, por tanto, no 
debía dar a sus hijas en matrimonio, para que no pervirtiera la fe de sus hijas y la 
de sus nietos y mancillara su familia. Herejes y judíos son los colectivos 
religiosos que resultan execrables y perniciosos para los católicos hispanos del 
siglo IV. 


Del canon 16, L. García Iglesias, de acuerdo con algunas de las ideas antes 
expuestas (algunas son tan evidentes que es difícil obviarlas), nos recuerda en su 
estudio clásico sobre judíos hispanos de la Antigúedad, que la prohibición de los 
matrimonios mixtos es originaria del judaísmo y que el cristianismo la tomó de 
éste. De estas prohibiciones sinodales se derivaron las posteriores interdicciones 
imperiales que tenían el objetivo de evitar la mezcla entre religiones en la misma 
estructura familiar.1% 


Dicha legislación imperial, de la que Elvira fue pionera y precursora, es amplia y 
muy significativa. Entre este fuero que vetaba o tenía como misión impedir los 
matrimonios mixtos entre católicos y judíos, guardando así la idiosincrasia de 
cada grupo social y religioso, encontramos, en el año 388, un decreto 
promulgado por Valentiniano II, Teodosio y Arcadio, quedando asimilado el 
matrimonio mixto con el adulterio. Este decreto fue recogido en el Código 
Teodosiano (III, 7, 2) y mantenido en el Breviario de Alarico Il, pasando a 
formar parte de la legislación civil visigoda.“ 


Aunque las prohibiciones imperiales de los matrimonios mixtos, entre judíos y 
cristianos, estén presentes, y la legislación civil abale las decisiones 
eclesiásticas, la tradición conciliar de la regulación de estos problemas 
religiosos, sociales y étnicos, continuó con una presencia activa, augurando que 
la conflictividad surgida del contacto de judíos y cristianos, en un mismo 
territorio, tendría una amplia prolongación hasta el Medievo. Una muestra de 
ello es el canon 63 del IV concilio de Toledo, celebrado en el siglo VII (633): 


«Sobre el matrimonio mixto de cristianos y judíos y sus hijos».*% 


2. 4. ADULTERIO Y RELIGIÓN 


La misma idea de preservación de la fe y de la contaminación a través de 
creencias de otras religiones, se expresa incluso en el plano social más íntimo de 
la sexualidad. Además, se condena una actividad de por sí pecaminosa: el 
adulterio. Pero lo que expresa aquí es triplemente condenatorio por parte de 
instancias eclesiales, porque al estar bautizado el adúltero cae en el pecado por 
faltar a su esposa (aún hemos de esperar siglos para el desarrollo de la 
concepción del matrimonio como sacramento y su exaltación por parte de la 
Iglesia católica), en mancillar su cuerpo y su alma con una infiel (judía o 
gentil) y, por supuesto, el dejarse disuadir por sus amantes y complacerlas y, 
peor aún, compartir y participar con ellas en sus actos rituales, costumbres y 
tradiciones religiosas (debido a que con ello se abrían las puertas al sincretismo, 
a la idolatría o a la judaización, dependiendo si la amante era gentil o judía). 


Dicho canon 78, «Sobre los bautizados casados, si cometen adulterio con judía o 
gentil», parece querer disminuir la condena de aquellos que confiesen su pecado 
y cumplan su debida penitencia voluntariamente y por sí mismos. No obstante, 
su lectura e interpretación no es lo suficientemente clara para pronunciarse de 
forma definitiva sobre un correcto análisis, en profundidad, del mismo. Pese a 
ello, su objetivo es claro y ha sido desarrollado ampliamente a lo largo de este 
apartado y no es necesario que dilate aún más este tema. 


Esto es lo que dice este canon 78, de expresión ambigua: 


«Si algún bautizado, teniendo esposa, comete adulterio con una judía o gentil, 
sea apartado de la comunión. En caso de que lo descubra otro, podrá ser 
asociado a la comunión del Señor tras un quinquenio, una vez cumplida la 
penitencia establecida». 


2.5. OTROS CÁNONES RELACIONADOS CON LOS JUDÍOS 


Existen otros cánones que han sido relacionados, siguiendo diferentes 
argumentos, con los judíos y la influencia judaica que, en teoría, habría 
configurado, desde sus inicios, parte del pensamiento cristiano-hispano. 


Estos cánones, de difícil interpretación sin duda, aunque no por ello han de estar 
directamente relacionado con el ámbito hebreo, son entre otros, los cánones 26, 
36 y 61. 


El canon 26, «Que cada sábado se ayune», nos informa de la decisión tomada 
por el sínodo de la siguiente forma: 


«Se acordó que se corrija el error, de manera que cada sábado celebremos las 
superposiciones». 


Que el tema del ayuno esté relacionado con el sabat judío parece poco probable. 
Ya L. García Iglesias señaló que el sabat es un día de celebración para los judíos, 
que contaban con comidas propias de ese día, que disfrutaban en familia y en 
comunidad, no es un tiempo de purificación, luto o mortificación que requiera de 
la abstención de los alimentos. 


En cambio, si lo asociamos a un acto de purificación del cuerpo y el alma, un 
acto de penitencia por los pecados veniales cometidos a lo largo de la semana, y 
entendemos el sábado, no como día sagrado en sí, sino como día de expiación y 
víspera del domingo, como día del Señor, sí que cobra sentido para un cristiano. 
Si lo entendemos así no es necesario relacionar el canon 26 con el judaísmo. 


Sin embargo, el canon 36 sí que plantea dudas. En él se acuerda (y este es su 
título) «Que no haya pinturas en las iglesias». Este canon, que ya ha sido 
analizado en el apartado 1. 3, Tolerancia e intolerancia, nos aporta una valiosa 
documentación. La intención del examen de este canon no es si tuvo o no 
cumplimiento y se evitaron estas manifestaciones artísticas, sino conocer el 
porqué de estas decisiones. Si en el apartado mencionado anteriormente, 
relacioné este canon con la posible relación que existía, de forma latente, entre 
paganismo y cristianismo, ahora, es el momento de relacionarlo con el judaísmo. 


Aquí si es más fácil ver una posible influencia, por parte del judaísmo en el 
cristianismo de siglo IV. No repetiré las posibles interpretaciones que tiene este 
canon tan breve y versátil. "Tan solo advertiré que los textos veterotestamentarios 
que prohíben las imágenes y su culto son bastantes, y lo suficientemente 
disuasorios, para ignorar que los cristianos adoptaran estas leyes y normativas 
como parte de sus regulaciones religiosas. 


Estas afirmaciones son apreciables en el mismo canon: 


«Se acordó que no haya pinturas en las iglesias, para que no se pinte en las 
paredes lo que se venera o adora». 


Finalmente, el canon 61, bajo el título «Sobre aquellos que se unen en 
matrimonio con dos hermanas», y que dice: 


«Si alguno, tras la muerte de su esposa, se casa con la hermana y ésta está 
bautizada, se acordó que se abstenga de la comunión durante cinco años, a no ser 
que casualmente la urgencia de una enfermedad obligue a concederle más 
rápidamente la paz». 


Ha sido relacionado con el levirato,*% ley o costumbre judía cuya finalidad era 
dar continuidad al clan, evitar que se perdiera la familia ya formada y perpetuar 
el nombre del difunto, dar descendencia al hermano fallecido, así como procurar 
que la viuda no quedase desamparada. Para ello, el hermano del fallecido o su 
pariente más próximo, podía contraer nupcias con la mujer del fallecido. 


Bien es cierto que aquí parece que se esté hablando de dicha tradición. No 
obstante, hay que ser cautos. Si se está relacionando este canon 61 con el 
levirato, evidentemente lo está condenando e incluso viéndolo como una falta 
menos grave que otras, cuya condena se ha expresado en otros cánones cuya 
relación con el judaísmo ha sido más clara y de tono marcadamente antisemita 
(como los cánones 16, 49, 50 y 78). Por tanto, parece improbable que esté 
hablando del levirato. 


De estar haciéndolo, podríamos afirmar que los infractores son judíos conversos 
al cristianismo que, siguiendo sus costumbres ancestrales, están judaizando 
inconscientemente (en esta época los conversos al cristianismo son voluntarios, 
no podemos ver en este tipo de judaización una actitud rebelde). 


L. García Iglesias no duda en afirmar que es manifiesto que para los padres 


conciliares de Elvira los judíos hispanos significaban un potencial peligro para 
las comunidades cristianas peninsulares y, ante todo, debían prevenir y reprimir 
los posibles focos de judaización para que no perjudicaran a las comunidades 
católicas y deformasen su credo y sus costumbres.1% 


136 Los cánones referentes a los judíos y a los herejes y apóstatas (tan solo seis 
cánones), son cuantitativamente los menores. Pero su presencia y su valor 
cualitativo, son muy significativos. 


137 Barcala Muñoz, A. Biblioteca Anti judaica de los escritores eclesiásticos 
hispanos. Volumen l: Siglos IV-V, Aben Ezra Ediciones, Madrid, 2003, p. 129. 


138 Ibídem, p. 130. 


139 Sobre Gregorio de Elvira y su problemática con las comunidades judías 
béticas, ver Lomas, F. J. «Comunidades Judeocristianas Granadinas. 
Consideraciones sobre la Homilética de Gregorio de Elvira», pp. 319- 344, en 
González Román, C. (Ed.) La Sociedad de la Bética. Contribuciones para su 
estudio. Universidad de Granada, Granada, 1994 y Fernández Ubiña, J. «La Fe 
de Gregorio y la Sociedad de Elvira», pp. 145- 180, en González Román, C. 


(Ed.) La Sociedad de la Bética. Contribuciones para su estudio. Universidad de 
Granada, Granada, 1994, 


140 García Iglesias, L. 1978, p.70. 


141 Sobre los alimentos impuros y otras costumbres alimentarias ligadas a los 
israelitas veterotestamentarios, ver De Vaux, R. Instituciones del Antiguo 
Testamento. (Traducción de Alejandro Ros) Herder, Barcelona, 2012, p. 99. 


142 Sin embargo, no todos los autores entienden el canon 16 de Elvira como 
específicamente antijudío, pues su intencionalidad es más amplia, ya que lo que 


quiere conseguir esta norma es evitar la contaminación del catolicismo con otras 
creencias. Barcala Muñoz, Madrid, 2003. 


143 García Iglesias, L. 1978, pp. 71- 72. 


144 Barcala Muñoz, A. 2003, pp. 130- 131. 


3. RELACIÓN CRISTIANISMO, HEREJÍA Y APOSTASÍA 


Acerca de la presencia de la legislación o creación de primitivas reglas contra los 
herejes y apóstatas en el concilio de Elvira hay que especificar un par de 
cuestiones previamente: 


Desconocemos el número de apóstatas, aunque se supone que fueron muchos, ya 
que los escasos testimonios de pasiones, tanto de mártires como de confesores, 
no nos informan sobre la totalidad del número de persecuciones y las 
dimensiones espaciales que están pudieran tener. Además, hemos de tener en 
cuenta la falta de información por la destrucción de actas martiriales, así como 
gran parte de la información sobre las persecuciones (al igual que los 
documentos cristianos de los primeros siglos del cristianismo en Hispania) por 
parte de las autoridades estatales. 


Pedro Castillo Maldonado, en su obra sobre los mártires hispanorromanos, nos 
habla de la producción de textos martiriales y de la ausencia de documentos en la 
etapa inter-persecutoria a causa de la destrucción de documentación relacionada 
con los cristianos por parte del Estado y la consecuente pérdida de valiosa 
información.** De esta etapa de quema y destrucción de documentos 
eclesiásticos, por parte de las autoridades civiles romanas, ha quedado 
constancia en diversos autores, como es el caso de Eusebio de Cesarea.1% En el 
territorio hispano contamos, además, con el testimonio de Prudencio.1*! 


Tampoco hemos de olvidar que las pasiones y otros textos martiriales, 
elaborados para el culto, son testimonios de aquellos que no renegaron de su fe 
en tiempos difíciles, pero su importancia radica en el escaso número de 
integrantes de la comunidad cristiana. Los que no se mantuvieron íntegros y 
firmes según sus creencias fueron muchos más. Y de ellos, no tenemos una 
información tan amplia (a excepción de tratados genéricos sobre cómo debían 
ser tratados y reintegrados dentro de la Iglesia),192 a causa de la vergiienza y 
pesadumbre que, a nivel individual, poseía esa lacra psicológica y social de 
haber renunciado a su Dios creador y salvador. 


En lo que concierne a los herejes, la información que poseemos es más 
significativa, aunque no siempre directa. La mayor parte de los textos que hacen 


referencia a las doctrinas heréticas y heterodoxas del cristianismo primitivo, que 
conservamos en la actualidad, proceden de los padres de la Iglesia, los grandes 
doctores e intelectuales del catolicismo, como Ireneo de Lyon, San Agustín o 
San Jerónimo, que las combatieron a través de sus textos y de sus dotes retóricos 
y sus dones como predicadores. Pero ésta, al igual que la información que 
poseemos sobre los apóstatas, es una información genérica y posterior. De modo 
que el concilio de Elvira nos sigue brindando una información de gran valor para 
conocer un período del cristianismo hispano, sumido en ciertas sombras. 


Aun así, es necesario puntualizar que, pese a que existe una legislación contra 
los herejes (señal de que ya proliferaban doctrinas heréticas y contaba con un 
importante número de seguidores como para que la naciente jerarquía 
eclesiástica le prestase atención, o bien, conocían la experiencia de otras zonas 
del imperio donde había nacido o se había desarrollado una herejía y las 
consecuencias de ésta en ese territorio y en sus Iglesias), no se menciona 
explícitamente qué herejía se condena, tan sólo se la sanciona de forma genérica. 
De este modo, la legislación eclesiástica naciente podría aplicarse a cualquier 
apostasía, que perviviera coetáneamente en el momento de la erección de las 
nuevas normas y las actas fuesen rubricadas por los padres asistentes al sínodo 
de Elvira, o su aplicación posterior para cualquier herejía futura. 


Sin más demora, tan solo falta mencionar cuáles son los cánones, cierto que 
pocos en número, aunque de gran valor cualitativo, como los referidos a los 
judíos: canon 16, canon 22, canon 43, canon 46, canon 51 y canon 53. 


A continuación, desarrollaré dichos cánones segregando los concernientes a los 
herejes y a los apóstatas, para poder ver cuál era o debía ser la relación ideal 
entre estos dos grupos marginales y los miembros, seglares o eclesiásticos, 
pertenecientes a la Iglesia católica. 


3. 1. LOS HEREJES EN EL CONCILIO DE ELVIRA 


Desconocemos cuáles son las herejías en Hispania, si es que ya estaban 
presentes, que podrían estar condenando implícitamente los asistentes al concilio 
iliberritano. No obstante, podemos especular sobre cuáles eran estas sectas y 
cuáles sus errores doctrinales. 


¿Cómo podemos intuir qué clases de herejías y heterodoxias campaban por las 
mentes de la cristiandad pre-nicena hispana? Por deducción, conociendo las 
herejías inmediatamente posteriores en el tiempo, y coincidentes en el siglo IV, a 
los herejes que sostuvieron estas doctrinas y a aquellos que escribieron o se 
movilizaron de algún modo para combatirlas. 


Estos son los testimonios con los que contamos sobre la Hispania herética del 
siglo IV. 


Los novacianos,!% que según Antonio Piñero, tomaron posiciones doctrinales 
muy similares a los donatistas,!** fueron rebatidos por Paciano, obispo de 
Barcelona, en su obra el Ciervo. 


Así nos lo hace saber San Jerónimo: 


«Paciano, obispo de Barcelona, cerca de los Pirineos, era casto y elocuente; 
ilustre tanto por su vida como por sus discursos. Escribió varios opúsculos, entre 
otros, el Ciervo, contra los Novacianos. Ya en su última ancianidad, murió bajo 
el mandato del emperador Teodosio».1%5 


Es posible que esta herejía fuese seguida en territorio hispano en el ámbito 
cronológico que nos ocupa en este trabajo. De hecho, el Padre Enrique Flórez 
creyó ver en el canon 22 de Elvira una posición contraria al novacianismo.!* En 
cualquier caso, su presencia en un tratado de un autor hispano posterior al sínodo 
de Elvira, es más que suficiente para pensar que las ideas planteadas por los 
novacianos tuvieran algún eco en el tiempo y espacio a estudiar. Las ideas de 
este grupo religioso, que más que hereje, se le puede considerar cismático, 
pudieron influir en la configuración de los cánones punitivos contra esos herejes 
que, de forma genérica, son condenados y anatemizados en el concilio de Elvira. 


Creando así los precedentes de una legislación canónica válida y adaptable a las 
nuevas herejías que con el tiempo irían surgiendo. La prudencia y prevención 
contra las posibles herejías hacen que este concilio disciplinar adquiera unas 
reglas eclesiásticas y comunitarias flexibles contra cualquier herejía o 
heterodoxia, apartándolas de la comunidad católica y protegiendo a esta última 
de los contactos indeseados con los herejes y sus ideas perniciosas para el resto 
de los fieles.157 


Otra de las herejías que cobraron fuerza, y que sería condenada de forma 
inflexible en el concilio de Nicea (325),19 contribuyendo así a aclarar los 
dogmas y verdades de la fe que debía sostener la Iglesia católica de forma 
secular, es el arrianismo,!*? que cobraría una inmensa fuerza en siglos posteriores 
en Bizancio y en la propia Hispania visigoda, siendo ésta la ortodoxia y no el 
catolicismo que reinaría posteriormente (gracias a la labor de eclesiásticos de 
renombre como Isidoro de Sevilla). Es posible que esta herejía sentase sus bases 
en la península Ibérica en momentos muy primitivos, como lo demuestran las 
obras de Potamio de Lisboa,!%% que cayó en el arrianismo hacia el año 357 y no 
regresaría al catolicismo hasta el año 360 aproximadamente. Aunque no es 
posible afirmar que esta herejía tomara un peso suficientemente importante en el 
clero o entre los fieles hispanos hasta épocas posteriores, y mucho menos en 
tiempos del concilio de Elvira, cuyos padres firmantes, parecen prestar mayor 
atención a otros temas más significativos, que no a la cuestión de las herejías, y 
mucho menos a una herejía concreta o puntual.16! 


Por último, cómo no mencionar a la llamada herejía hispana: el priscilianismo. 
Una herejía nacida en suelo peninsular gracias al heresiarca Prisciliano,*% obispo 
de Ávila y que le costó la vida a él mismo, a sus seguidores más cercanos y a los 
que continuaron afirmando sus doctrinas,!é3 pues en tiempos de la pequeña paz 
de la Iglesia, la Iglesia católica fue inflexible con ellos, propiciando que fueran 
ejecutados por las autoridades civiles. 


Una breve semblanza de la vida del autor de esta herejía nos la aporta San 
Jerónimo: 


«Prisciliano, nombrado obispo de Ávila por sus secuaces Hidacio e Instancio, 
degollado en Tréveris por el Tirano Máximo, publicó muchos opúsculos, de los 
que algunos han llegado hasta nosotros. Incluso hoy es acusado de la herejía 
gnóstica por algunos como Basilio y Marcos, de los que escribió Ireneo, siendo 
defendido por otros, con distinto criterio respecto de él».164 


Asimismo, de sus seguidores más cercanos y promotores de esta herejía difícil 
de catalogar (ya que parece una mezcla de diferentes herejías ya existentes), 
Latroniano y Tiberiano, el santo de Estridón nos cuenta lo siguiente: 


«Latroniano, de la provincia de España, muy erudito. Digno de ser equiparado a 
los clásicos en el dominio de la composición métrica. Degollado en Tréveris con 
Prisciliano, Felicísimo y Juliano, autores de la misma secta. Llegan hasta 
nosotros sus obras, expresión de su talento, en diversas medidas poéticas».!% 


«Tiberiano, Bético, envuelto en la sospecha de la misma herejía de Prisciliano, 
escribió su obra apologética, con ánimo indignado. Tras la muerte de sus 
secuaces, vencido por el tedio del destierro, cambió su propósito, conforme a la 
sagrada Escritura «el perro vuelve a su vómito» (Prov 26, 11; 2 Ped 2, 22), y se 
unió en matrimonio a su propia hija, anteriormente consagrada en virginidad a 
Cristo».16 


Lo que me interesa de esta herejía no es su existencia, ya que cronológicamente 
es posterior al concilio de Elvira, no obstante, como es lógico, posee unas bases 
doctrinales apegadas a otras herejías preexistentes (el mismo Jerónimo al hablar 
de Prisciliano advierte de que su secta puede estar marcada por el gnosticismo). 
Y son esas herejías, las que pudieron tener presencia o al menos conocimiento de 
ellas los obispos y presbíteros presentes en Elvira, a la hora de condenarlas y 
apartarlas de la vida ordinaria y eclesiástica de los católicos.168 


Como se aprecia en las fuentes que hacen referencia a esta herejía, la gnosis, el 
maniqueísmo, el montanismo y el monarquianismo se entremezclan en este 
cóctel sintético dando lugar a lo que conocemos por priscilianismo. 


Finalmente, tan solo queda por mencionar las actitudes heterodoxas de 
Vigilancio, discrepante ante el culto a los difuntos y, sobre todo a los mártires, 
que para él era incomprensible y más apegado a la religiosidad pagana que a su 
fe cristiana. Para él tuvo otras sutiles y mordaces palabras San Jerónimo.!%2 


Aunque existen más heterodoxias significativas, así como testimonios de otras 
posibles conductas heréticas, además de las ya mencionadas previamente, no 
continuaré esta lista por no hacerla larga y tediosa, desplazando la atención del 
verdadero cometido de esta investigación, que tiene como fin el análisis del 
concilio iliberritano. 


Como ya anticipé, mi intención a la hora de aludir esta serie de herejías y 


heterodoxias, no es afirmar que éstas tuvieran presencia, es decir que existieran y 
tuvieran sus seguidores, en la Hispania previa al concilio de Elvira, sino abrir la 
posibilidad de que, o bien podían tener seguidores en el amplio territorio de la 
península Ibérica, algo improbable que no imposible, o de lo contrario estas 
herejías u otras, así como determinadas heterodoxias, no totalmente catalogadas 
y rebatidas por la Iglesia católica, estuvieran presentes en la mente de los padres 
iliberritanos, de lo contrario no podríamos explicarnos la existencia de cánones 
que pretendían regular la situación de los herejes en su convivencia con los 
demás miembros de la Iglesia católica, naciente y aún débil en la Elvira de 
principios del siglo IV. 


Una vez hemos reflexionado sobre el tema, es el momento de conocer cuáles son 
los cánones iliberritanos, cuya misión es regular la situación de los herejes 
hispanos. Pero antes de analizarlos uno a uno, es importante señalar que el 
número de los cánones referidos a los herejes supera con creces el número de las 
que tienen relación directa o indirecta con los apóstatas. Esto es muy 
significativo, pues nos hallamos en un tiempo entre persecuciones y, por tanto, el 
interés de las autoridades eclesiásticas debía estar más centrado en aquellos que 
apostataban, así como en los lapsi y traditores, como así lo hace en los cánones 
referidos a aquellos que sacrifican u ofrecen a los dioses de los gentiles cayendo 
en un pecado de idolatría. Esto no quiere decir que no les preocupasen los 
apóstatas, pero el número mayor de cánones está destinado a los herejes como 
término genérico. Por consiguiente, habría que suponer que los cánones referidos 
a aquellos que idolatran de un modo u otro, son los que regulan el tema de la 
apostasía, pues en este contexto son equivalentes. 


Los cánones referidos a los herejes son el 16, 22, 43, 51 y 53. En ellos se regula 
desde las nupcias hasta la doctrina y disciplina eclesiástica. 


Enlaces con infieles 


El canon 16, que ya examiné en el apartado destinado a tratar las relaciones entre 
judíos y cristianos, con el título de «Sobre las doncellas bautizadas, que no sean 
unidas en matrimonio con infieles», advierte de forma clara y precisa, que: 


«A los herejes que no quieren volver a la Iglesia católica no se les han de dar [en 
matrimonio] jóvenes católicas; pero se acordó que no se den ni a judíos ni a 
herejes, porque no puede existir consorcio alguno entre fiel e infiel. Si los padres 
actúan contra esta prohibición, se acuerda que se abstengan de la comunión 
durante cinco años». 


Lo primero que se aprecia en este canon, aparte del evidente empeño que la 
Iglesia católica tiene de segregar o apartar a los herejes para que los católicos no 
sean mancillados con sus errores de credo y cultuales, es que se equipara a los 
judíos con los herejes. Ello se debe a que consideraban a las dos manifestaciones 
religiosas como errores y falacias, siendo ambos grupos perniciosos, infames e 
inicuos para el sostenimiento de la verdadera fe católica. 


Igualmente, es destacable que la condena expresada en este canon va dirigida 
hacia los padres, responsables de las nupcias de sus hijas, educadas e iniciadas 
en el catolicismo. 


De vuelta a la verdadera fe 


El canon 22, «Sobre los católicos que han pasado a la herejía, si vuelven de 
nuevo», regula, como su propio nombre indica, la restauración o reinserción de 
un individuo en la Iglesia católica, la vuelta al ejercicio de sus cultos y a la 
inherente convivencia con el resto de la comunidad correligionaria. Aunque este 
canon especifica que las normas acordadas a seguir (con una penitencia difícil de 
afrontar si el deseo del converso es real y honesto, aunque con una fuerte carga 
simbólica)!” tan solo son válidas, según el acuerdo de los padres sinodales allí 
reunidos, para los herejes, no especifica qué comportamiento han de seguir los 
apóstatas e idólatras si desean volver a ser aceptados dentro de la Iglesia 
católica. Eso es materia para Otros cánones más precisos. 


En el canon 22 se lee: 


«Si alguien se pasa de la Iglesia católica a una herejía y retorna de nuevo a ella, 
se acordó que no se le debe negar la penitencia, puesto que ha reconocido su 
propio pecado; y que haga penitencia de diez años; tras los diez años, se le debe 
admitir a la comunión. Ahora bien, si fueron llevados [a la herejía] siendo niños, 
han de ser admitidos sin demora, puesto que no han pecado ellos por su propia 
culpa». 71 


Es interesante este último apartado, pues la iniciación de los niños en el culto y 
los ritos católicos, así como su participación en la vida religiosa están muy poco 
documentadas, en comparación con otros temas. La responsabilidad y culpa, 
desde el punto de vista espiritual, como participantes de los errores religiosos de 
sus padres, recuerda el debate, bastante posterior en el tiempo, de las disputas de 
Pelagio con San Agustín sobre el pecado original.?”?2 


Desacuerdos y herejías 


Para eliminar las diferencias y buscar una homogeneidad ritual entre los 
católicos hispanos, los obispos y presbíteros reunidos en Elvira, acordaron cuál 
debía ser la fecha correcta para la celebración de pentecostés. La discrepancia y 
desobediencia a lo aquí acordado, desplazando esta fiesta religiosa del momento 
convenido por las iglesias firmantes, siembra en este canon un precedente de 
gran trascendencia. La desobediencia a este concilio, y a lo que en este canon se 
acuerda, sería catalogada de herejía y, por consiguiente, el hereje apartado de la 
Iglesia y de Cristo mismo. La denominación de hereje, al infractor, exige —parte 
de las demás iglesias firmantes y representadas en Elvira— la excomunión, el 
anatema y el cisma, así como la necesidad de penitencia para la reincorporación 
del mismo en la Iglesia católica. Este canon 43, expresa, sin demasiadas palabras 
y, haciendo uso de la hermenéutica, un precedente en la jurisprudencia 
eclesiástica, así como en el ámbito cultual obviamente, de gran importancia y 
muy a tener en cuenta. 


El canon 431” presenta ciertas ambigiijedades desde el punto de vista cultual y, es 
por ello, por lo que algunos autores han querido asociarlo con las relaciones de 
cristianos y judíos, en un intento de celebrar la Pascua en una fecha diferente a la 
que lo hacían los judíos hispanos —como más adelante se verá—. De todas 
formas, esta interpretación ha venido a ser resuelta como infructuosa y hace 
décadas que fue rebatida por L. García Iglesias.!”4 


Este afirma, advierte y aconseja, en un tono conciliar, pero a la vez tajante, lo 
siguiente: 


«Se acordó que, en conformidad con la autoridad de las Escrituras, se corrija la 
práctica viciada, de modo que todos celebremos conjuntamente el día de 
pentecostés después de la Pascua, no a los cuarenta días sino a los cincuenta. El 
que no lo hiciere, quede señalado como introductor de una nueva herejía».!” 


Herejía y clero 


Con este canon se pretende salvaguardar al clero y, en definitiva, a toda la 
jerarquía eclesiástica de la iniquidad de la herejía, así como a sus fieles y 
seguidores a los que la Iglesia debía guiar y salvar sus almas. 


Es una protección tanto espiritual como secular. La importancia y el poder social 
—más adelante político y judicial —, así como su influencia en una comunidad 
muy amplia a la que representa, son asuntos de gran relevancia. La promoción 
entre las filas de los eclesiásticos era un asunto trascendente y los intereses, 
sagrados y terrenales de la Iglesia católica, estaban en juego. Por ello, debía 
evitarse a toda costa que un individuo, a sabiendas de sus tendencias heréticas — 
y eran muchos—, fuese consagrado e ingresara en la jerarquía eclesiástica, pues 
podía llegar a ser muy peligroso para el estatus de los católicos, sus clérigos y la 
autoridad que éstos poseían. 


También especifica qué se ha de hacer con los que ya han sido ordenados. Es 
inflexible, no se ha de vacilar. No hay duda posible o dobles interpretaciones en 
este canon. 


Dicho canon 51, «Sobre los herejes, que no sean promovidos al clero», advierte: 


«Si viene un bautizado procedente de cualquier herejía, de ningún modo ha de 
ser promovido al clero. Incluso si algunos han sido ordenados en el pasado, sean 
depuestos de su cargo sin vacilación».!”6 


Dar la comunión a los excomulgados 


En consonancia con el canon 51, el canon 53 pide coherencia dentro de la Iglesia 
católica, para así evitar la desobediencia al sínodo iliberritano, a lo allí acordado, 
y respetar la autoridad intrínseca de las decisiones tomadas en el concilio. 


El escándalo producido por el libertinaje en el momento de la libre decisión de 
impartir el sacramento de la comunión y, por tanto, de dar el cuerpo y la sangre 
de Cristo a un infiel, dejándolo participar de Dios mismo y de la Iglesia, era 
como proteger y profesar sus mismos equívocos y al mismo tiempo reafirmarlo 
en sus errores doctrinales. Además, se ponía en cuestión la autoridad religiosa 
del obispo que lo excomulgó. Por tanto, si se deseaba la homogeneidad dentro de 
la Iglesia católica, esto debía evitarse. De no hacerse, el obispo infractor debía 
responder con su cargo, quedando a merced del resto de la jerarquía eclesiástica 
hispana, sus iguales, que actuarían de forma unánime como en el concilio. 


Este canon también se declara como una forma de reconocer y reafirmar la 
autoridad episcopal entre sus iguales. Así se evitaban conflictos y subyugaciones 
de unos sobre otros. Esta condición de igualdad no duraría mucho tiempo. 


Aquí se especifica que los presentes llegaron unánimemente a este acuerdo, 
reafirmando así la idea de que no hay, ni cabía la posibilidad de que hubiera, 
escisión o división alguna dentro de la Iglesia católica hispana. 


Se entiende que este canon se refiere a los herejes, no obstante, también cabe la 
posibilidad de que los excomulgados a los que se refiere sean otro tipo de 
infractores (idólatras, apóstatas, libeláticos, heterodoxos, etc.). 


El canon 53, bajo el título «Sobre los obispos que admiten a la comunión a un 
excomulgado ajeno», aconseja y advierte a las máximas autoridades del clero (es 
un canon punitivo contra el propio clero en situación de igualdad, que prima al 
conjunto de los obispos en sínodo, sobre la autoridad particular que se les ha 
concedido cuando fueron ordenados): 


«Se acordó por unanimidad que cada cual sea admitido a la comunión por el 
obispo por el que fue privado de ella por haber cometido algún delito. Por tanto, 


si otro obispo se atreve a admitirlo sin la más mínima intervención o 
consentimiento de aquel por el que había sido privado de la comunión, sepa que 
tendrá que dar cuenta de tal actuación ante los hermanos, con peligro de su 
propio grado». 


3. 2. LOS APÓSTATAS EN EL CONCILIO DE ELVIRA 


Al contrario de lo que se pudiera pensar, no hay una legislación abundante sobre 
los apóstatas en este concilio, que recordemos, se celebró en la pequeña paz de la 
Iglesia, en un tiempo inter-persecutorio. 


Si deseamos estudiar la legislación concerniente al tema de los apóstatas, hemos 
de tener en cuenta que se equipara a apóstatas con idólatras. Como hemos visto 
con anterioridad, la legislación contra los herejes también es válida, en 
ocasiones, para el caso preciso de los apóstatas y, por tanto, hemos de valernos 
de un amplio abanico de cánones que ofrecen diversas posibilidades 
interpretativas si queremos afrontar este arduo problema del cristianismo 
primitivo. 


Las persecuciones religiosas!”? contra los cristianos por parte del Imperio 
romano, se explican, siguiendo la opinión de San Agustín, porque lo que 
pretendían los perseguidores paganos no era crear mártires (es decir, eliminar 
físicamente a la población cristiana, grupo que había abandonado los cultos 
tradicionales y seguidora de lo que las autoridades paganas habían denominado 
burda superstición), sino apóstatas. 


Se cree que hubo un gran número de apóstatas, ya que la patrística de esos siglos 
le dedicó una gran atención (Cipriano nos aportó una gran documentación al 
respecto).!78 Esto provocó que los mártires tomaran mayor importancia para la 
comunidad que concebía su muerte como un regalo, una semilla para la 
cristiandad, que daría sus frutos siendo sus intercesores y a los que rápidamente 
se les asignó poderes terapéuticos, milagros y facultades exorcísticas. 


Al margen de los problemas, que fueron muchos y muy variados, que 
provocaron estas apostasías a la Iglesia, ya que los apóstatas o idólatras, 
obligados a continuar con los ritos de los dioses paganos en los que ya no creían 
bajo torturas (tormenta), suplicios y amenazas de todo tipo (las pasiones ilustran, 
no sin cierta inventiva, cómo se disparaba la cruenta y sádica imaginación de los 
gobernantes y delegados encargados de ejecutar las persecuciones, puntuales o 
locales y generales),*”? el interés de los padres iliberritanos respecto a esta 
cuestión —al margen de los cánones referidos a los idólatras ya examinados con 


anterioridad en el apartado destinado a las relaciones entre paganos y cristianos 
— de los apóstatas en concreto, sin concretar más, tan solo dedican el canon 46. 


De vuelta al redil 


La decisión que adoptan los obispos y presbíteros presentes y 
firmantes del concilio de Elvira, es relajada y tolerante. La 
penitencia y el tiempo requerido para la rehabilitación, o la vuelta 
del infractor a formar parte de la comunidad católica, contrastan 
con las posiciones rigoristas de sectas como los novacianos o los 
donatistas. La actitud conciliadora, previa penitencia, muestra 
pública y privada del verdadero arrepentimiento, presente en el 
sínodo ha de entenderse en una situación difícil de la Iglesia, en un 
mundo hostil, aún pagano, recién salida de la segunda gran 
persecución, protagonizada por el emperador Valeriano, que 
desea mantenerse íntegra en sus creencias y convicciones pero que 
no puede perder a ni uno solo de sus miembros y acólitos. Un 
mundo donde, pese a que vivían un pequeño respiro, la llamada 
paz de la Iglesia, estaban constantemente acosados por el mundo 
que les rodeaba, ya que, si deseaban prosperar o ascender en el 
Imperio, debían participar necesariamente de los cultos paganos 
tradicionales, lo que para su religión monoteísta resultaba 
sacrílego y aberrante. 


Dicho canon 46, de nombre «Sobre cuánto tiempo han de hacer 
penitencia los bautizados si apostatan», especifica: 


«Si algún bautizado apóstata no se ha acercado a la iglesia por 
mucho tiempo, pero vuelve alguna vez y no ha sido idólatra, se 
acordó que al cabo de diez años reciba la comunión».** 


149 Castillo Maldonado, P. 1999, pp. 86- 87. 


150 EUSEBIO, Historia ecclesiastica, VIT, 2, 4. 
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4. EXCLUSIVAMENTE DE CARÁCTER DOCTRINAL O 
DESTINADOS ALA FORMACIÓN DEL CULTO 


Este grupo está compuesto por aquellos cánones cuyo fin es regular la vida 
eclesiástica y el culto. No especifica nada de la ortodoxia católica, al contrario de 
lo que harán otros concilios locales o regionales en siglos posteriores en este 
mismo ámbito hispano. Los cánones que van a analizarse a continuación 
responden a un intento por regular las prácticas rituales, cultuales y morales no 
aceptadas del todo por parte del clero. Podemos apreciarlos como una 
configuración precoz de las normas que debían regular la vida del clero!8! y todo 
lo relacionado con el ámbito eclesiástico y del culto que debía modificarse en el 
siglo IV (algunos de estos cambios tendrán continuidad trascendental en el 
futuro), o bien tendríamos que aceptar que se tratan de pseudocánones, siguiendo 
las hipótesis de Vilella, y otros autores, y admitir que se tratan de añadidos 
posteriores a las actas del concilio, o que gran parte de lo que concebimos como 
el concilio de Elvira es en realidad una colección canónica de diferentes sínodos 
y reglas o normas de diferentes iglesias hispanas. 


Este extenso grupo de cánones abarca un amplio abanico de temáticas, desde la 
regulación de la celebración de los ritos y fiestas sagradas, la superstición, la 
administración de los sacramentos, según el estado del fiel —bautizado, 
catecúmeno, perteneciente al clero, etc.—, los posesos y su lugar en la Iglesia, el 
pecado, las instituciones de la Iglesia —obispos y ministros, presbíteros, 
diáconos, vírgenes consagradas, etc.—, la moral de consagrados y fieles, etc. 


Algunos de estos cánones ya han sido analizados previamente en otros 
apartados, ya que comparten temáticas comunes y son muy flexibles a la hora de 
interpretarlos, dando lecturas muy diversas y fructíferas. La mayoría de los 
cánones de Elvira poseen estas facultades, lo que facilita su estudio 
multidisciplinar y aporta nuevos enfoques y perspectivas, no solo para su 
datación, ya que gran parte del interés que suscitan estos cánones es la 
ambigiiedad y tono genérico de sus decisiones, abriendo diversas hipótesis de 
estudio, y, sobre todo, su temática tan diversa y atrayente, ya que hace referencia 
a temas tabúes para la Iglesia venidera y la relación con otros cultos primitivos 
presentes en los orígenes de la cristiandad y que se encuentran aún latentes. 


Sin más preámbulos, veamos esa Iglesia primitiva hispana que se nos revela a 
través de la canonística de Elvira: 


4, 1. EL CATECUMENADO Y LA ENFERMEDAD 


El canon 11, es un canon escrito en femenino. En él se habla de la situación 
hipotética, que tal vez contara con un precedente real que explicara esta 
primitiva legislación eclesiástica, en la cual una catecúmena cae gravemente 
enferma, imagino que con riesgo de una muerte próxima, y se exhorta y, 
prácticamente se ordena al clero, ya que se informa de que esta decisión se 
acordó en el sínodo. Este recordatorio advierte que ignorar esta decisión es 
desobedecer a todos los miembros del concilio presentes —el concilio está por 
encima de las decisiones personales o particulares de cualquier miembro de la 
jerarquía eclesiástica—, que ha de administrársele el bautismo, aunque ésta no 
haya concluido su etapa de catecúmena. El bautismo, en su situación crítica, no 
le puede ser negado por un acto de piedad hacia su correligionaria. 


Esto se debe a que el bautismo, en la concepción de la teología católica 
paleocristiana, es la sepultura del hombre viejo paulino, la renovación y limpieza 
de todo pecado a través del agua, elemento con el que bautizaba Juan el Bautista, 
y del Espíritu Santo, a semejanza del bautismo de Jesucristo (Mt 3, 1- 17 y Jn 1, 
33- 34.). Es, por tanto, un ritual de iniciación y purificación imprescindible para 
que, en el Juicio particular o general, tras la muerte física, el individuo pueda 
presentarse ante Dios libre de pecado, eludiendo el castigo eterno del infierno. 
Es por ello por lo que este sacramento iniciático solía postergarse 
voluntariamente y recibirse a edad adulta, incluso en el lecho de muerte. Así, el 
acólito, podía garantizarse el cielo y poder estar en presencia de Dios. 


Bajo esta ideología parece ser, según el testimonio idílico y propagandístico de 
Eusebio de Cesarea y la crítica y perniciosa posición contra los cristianos de 
Zósimo, que se bautizó el emperador Constantino, borrando así sus terribles 
pecados en su lecho de muerte, para poder presentarse ante Dios libre de la culpa 
y la carga de sus pecados, limpiando así su cuerpo y su alma. 


Este canon puede responder a la tendencia que había en esta época, entre los 
cristianos, de bautizarse de forma tardía, evitando, de este modo, penitencias y 
humillaciones ante la comunidad, así como la intrínseca parte espiritual de la 
liberación de todos los pecados y faltas de juventud y una madurez de moral 
laxa, sobre todo en aquellas personas de carácter débil, de oficios infamantes o 


pertenecientes al ejército donde la muerte es omnipresente, aquellos con cargos 
sociales o administrativos importantes pero con mala fama como cobradores de 
impuestos, cargos políticos que, en el cumplimiento de su deber, se vieran 
relacionados con rituales paganos, o participasen en la toma de decisiones 
cuestionables desde el punto de vista de la moral, etc. Pero no parece ser ésta la 
costumbre, en líneas generales, si observamos el resto de los cánones 
iliberritanos. Por lo que es muy probable que se trate de un caso aislado, 
hipotético, posible, que con precedentes o no, esté destinado a evitar la 
ignorancia o malicia de un clero que no se niegue a administrar uno de los 
principales sacramentos, como acto máximo de piedad, ante alguien que sufre y 
que desea estar junto a su creador y salvador, libre de pecado, pues ese era su 
deseo inicial al pasar por un período de catecumenado. 


A pesar de todo, se le impone una fecha al clérigo en cuestión para administrar 
este sacramento. 


Este brevísimo canon dice así: 


«Si en el transcurso de un quinquenio una catecúmena enferma gravemente, se 
acordó que debe administrársele el bautismo, que no le sea denegado». 


4. 2. LAS VÍRGENES CONSAGRADAS Y EL ADULTERIO 


El canon 13 es una norma punitiva, de gran importancia.*82 En primer lugar, nos 
está informando de la existencia de una organización eclesiástica compleja en la 
Hispania de principios del siglo IV, si es que este canon no es un añadido 
posterior, pero desconocemos cómo era la vida cotidiana de estas mujeres 
consagradas en la península Ibérica. Muestra de la complejidad teológica y 
eclesiológica que entraña la consagración en el ordo de las vírgenes y la 
solemnidad del voto de virginidad (pactum uirginitatis),18 obviamente 
inquebrantable. Incluso una vez violado dicho voto, evidenciando que ya no se 
trata de una muchacha virgen, en un sentido fisiológico, si ésta continuaba con 
una existencia casta, su pecado podía ser perdonado al final de su vida. El mismo 
canon advierte —con severidad e inflexibilidad— que, debido a la gravedad de 
su pecado, la infractora del voto de virginidad en el servicio a Dios, debía 
cumplir penitencia toda su vida. 


Este canon está en relación con el siguiente en la lista de las actas iliberritanas. 
El canon 14, «Sobre las vírgenes seglares, si cometen fornicación»,1% establece 
una penitencia muchísimo más benévola y más corta, aunque evidentemente, en 
la sociedad patriarcal romana de la que hablamos, muy injusta para la mujer, 
siempre subyugada al hombre. 


Mientras que el canon 14 habla de fornicación en las vírgenes seglares, el canon 
13 acentúa su carácter religioso, especificando que se trata de adulterio, de 
donde se deduce un primitivo desposorio místico,185 o, en otras palabras, nos 
habla de sacrilegio, de profanación de un cuerpo y un alma que han sido 
consagrados a Dios. De ahí su castigo inflexible manifestado con la excomunión 
y que su penitencia sea extremadamente más severa. 


Respecto al pactum uirginitatis del que habla el canon 13, hemos de conocer que 
posee una antigúiedad que se remonta a los comienzos de la cristiandad, aunque 
sea en el siglo IV cuando tenga mayor auge como género de exhortación y 
promoción entre la literatura cristiana moralizante (como el resto de los géneros 
literarios cristianos —exégesis, apologética, etc.- sobre todo tras el Edicto de 
tolerancia y pro-cristiano de Milán del 313 y el concilio de Nicea del 325 que 
contará con la presencia del emperador Constantino, dando un apoyo simbólico 


muy efectivo al catolicismo, con gran trascendencia para un futuro) y como 
medio para vivir la religiosidad, que se fue adaptando a las necesidades de 
mujeres y hombres y adquiriendo un valor simbólico diferenciado según el sexo. 
Francisco de B. Vizmanos, en su estudio clásico1* e irrepetible, nos habla de los 
orígenes remotos de este pacto de virginidad, de forma magistral, remontándose 
a los primeros testimonios patrísticos que hacen referencia, de un modo u otro, a 
la presencia de las vírgenes en el seno de la Iglesia.187 


Dicho canon 13, objeto de análisis de este apartado, de nombre «Sobre las 
vírgenes consagradas a Dios, si cometen adulterio», dice así: 


«XIII De uirginibus Deo sacratis si adulterauerint. 


Virgines quae se Deo dicauerint, si pactum perdiderint uirginitatis atque eidem 
libidini seruierint non intellegentes qid amiserint, placuit nec in finem eis 
dandam esse communionem. Quod si semel persuasae, aut infirmi corporis lapsu 
uitiatae, omni tempore uitae suae huiusmodi feminae egerint paenitentiam ut 
abstineant se a coitu, eo quod lapsae potius uideantur, placuit eas in finem 
communionem accipere debere». 188 


«Las vírgenes que se han consagrado a Dios, si quebrantan su pacto de 
virginidad y se entregan al ardor mismo de la lujuria, sin comprender lo que han 
perdido, se acordó que no se les conceda la comunión ni al final de su vida. Pero 
si, una vez seducidas o inducidas a su caída por la debilidad de la carne, tales 
mujeres hacen penitencia durante todo el tiempo de su vida absteniéndose del 
coito, se acordó, puesto que más bien parece haberse tratado de un desliz, que 
deben recibir la comunión al final de su vida».!%2 


La excomunión sin el arrepentimiento por quebrantar sus votos y la penitencia 
de por vida, solo si existe verdadera contrición por el pecado cometido, con la 
reconciliación con Dios y con la Iglesia en el recibimiento de la comunión, tan 
solo al final de su vida, pone de manifiesto la solemnidad y profundidad 
espiritual con la que debían vivirse los votos de virginidad en las mujeres 
consagradas. 


A finales del siglo IV, entre los años 394-400 —aunque hoy día se data de 
comienzos del siglo V—, también en ámbito hispano, contamos con un 
testimonio de gran valor para analizar el canon 13 de Elvira, ya que trata, de 
forma hipotética, dar una posible solución a la ruptura del pactum uirginitatis de 


una virgen consagrada con un diácono o, tal vez, un monje de la misma 
comunidad que el autor. Me refiero a la Epistula ad lanuarium (Epístola a 
Januario), también conocida como De lapso (Sobre el pecador) o De reparatione 
lapsi (Sobre la restitución del pecador), del monje y diácono de la Gallaecia, 
Baquiario. Este escrito de carácter penitencial, refleja la importancia espiritual 
que poseía el pacto de virginidad, ya que su ruptura era considerada un 
abominable crimen cometido, una profanación de un cuerpo consagrado y un 
adulterio. Además, se especula con que el monje infractor se una a la virgen 
consagrada, con la que pecó, en matrimonio. Pero esto se contempla en el texto 
como profanación y bigamia. Pues, aunque la virgen quebrante el pacto de 
virginidad, no deja de ser considerada como tal, aunque desde el punto de vista 
fisiológico ya no es virgen, pues hizo un juramento ante Dios por el cual se 
consagraba, en exclusiva, a la Divinidad de por vida. Esto puede apreciarse 
igualmente en el canon 13 del concilio iliberritano. Esta propuesta infructuosa 
del matrimonio de los infractores, de sus votos de virginidad y castidad, 
respectivamente, fue sustituida por la aplicación de una penitencia basada en el 
arrepentimiento, la reclusión, la soledad y la mortificación corporal, a los 
clérigos culpables de estos pecados capitales, como era quebrantar el voto de 
castidad, en contraposición a lo afirmado por el papa Siricio 1 (384- 399) al 
obispo de Tarragona Himerio, indicando que los clérigos culpables de pecados 
capitales no podían someterse a penitencia, sino que debían ser depuestos y 
reducidos al estado laical.!” No obstante, y en consonancia con lo afirmado por 
Siricio L, mostraron los padres reunidos en el II concilio de Barcelona (599) «que 
si alguna joven abandonando por voluntad propia los hábitos seglares para tomar 
los hábitos de la devoción prometiera conservar su castidad o si una persona de 
cualquier sexo pidiera la bendición de la penitencia y la recibiera, y luego pasara 
a contraer matrimonio, o si las mujeres privadas de la pureza por la violencia no 
quisieran separarse del violador, sean expulsados de la iglesia».1%! 


Asimismo, encontramos otras posibles soluciones adoptadas por la tradición 
conciliar hispana, en lo referente a la ruptura y quiebra de la pureza de las 
vírgenes consagradas, amén de los hombres que han ejecutado un voto de 
castidad, ya sean eclesiásticos o laicos, y han incumplido su sagrada promesa. 
Un testimonio de ello, aunque muy tardío, es el canon 6 del Concilium VI 
Toletanum (9 de enero del año 638), titulado «sobre los hombres y las mujeres 
consagrados a Dios que transgreden su voto sagrado». 


Desafortunadamente desconocemos cómo era la vida de estas mujeres 
consagradas en la Hispania del siglo IV en tiempos del concilio de Elvira, si 


vivían en sus propios hogares o en cenobios, sus formas de ascesis, su 
participación activa O pasiva en la liturgia, etc.1% No obstante, contamos con 
testimonios posteriores muy significativos como los presentes en el Pasionario 
Hispánico o en las Vidas de los Santos Padres de Mérida,“ o los de la virgen 
Egeria*% y su viaje a Oriente en busca de los lugares santos, y los hombres y 
mujeres que mediante su vida ascética daban su testimonio de fe. La virgen 
Egeria escribió para sus compañeras de cenobio en la Gallaecia del siglo IV. 
Aunque todos estos datos no son concluyentes para reconstruir la vida espiritual 
de las vírgenes consagradas en la Hispania durante la pequeña paz de la Iglesia. 


Otro canon iliberritano que nos habla de las vírgenes hispanorromanas es el 27, 
de título «Sobre los clérigos, que no tengan mujeres extrañas en su casa». En él 
se pretende evitar escándalos derivados de los posibles desordenes sexuales y 
procura una vida recta y casta según la moral católica que se estaba 
configurando en esos primeros siglos del cristianismo, no falto de cierta ascesis 
particular tomada del régimen de vida de monjes y anacoretas que propagaban 
otro régimen de vida cristiana y a los que se les adjudicaba una santidad 
inherente por sus privaciones, mortificaciones y ascesis, en ocasiones excesivas 
para la mentalidad moderada de los ciudadanos romanos, lo que lo hacía aún 
más heroico.!% En este canon se concreta que: 


«El obispo o cualquier otro clérigo tenga consigo solamente una hermana o hija 
virgen consagrada a Dios. Se acordó que en ningún caso tenga una mujer 
extraña».1% 


Este canon 27, condiciona la vida de todos los clérigos, haciéndose extensible 
una vida casta, similar a la de los monjes, en consonancia con el canon 33.1% 
Todos estos cánones exhortan a la castidad, pero también la convierten en un 
régimen de vida que, por la autoridad del concilio, no puede quebrantarse, 
creando así una moral sexual acorde con las nuevas creencias asumidas por un 
clero cercano a la ascesis y a una vida monacal.1% 


Sobre esta cuestión volvió el concilio de Gerona (517), por lo que parece que no 
dio los frutos deseados en el iliberritano y hubo de hacerse hincapié, de nuevo, 
en esta materia. Para la protección del honor de los clérigos se promulgaron dos 
cánones, el 6 y el 7, siendo este último el que presenta mayor similitud con el 
canon 27 del iliberritano. 


«Que los casados, desde el obispo hasta el subdiácono, no vivan sin testigo».?20 


«Que quienes se ordenan sin esposa no tengan en casa mujeres extrañas».?201 


Aunque esta preocupación sobre la convivencia de clérigos con mujeres no se 
abandonó totalmente, pues surgió nuevamente en el concilio II de Toledo (531): 


«Que nadie desde el subdiaconato a las instancias superiores cohabite con mujer 
extraña».?02 


Los concilios Tarraconense del año 516 (canon 1), de Lérida del año 546 (canon 
15) y I de Sevilla del año 590 (canon 3) continuaron con la misión de proteger la 
honra de los clérigos y el trato correcto y pudoroso que debían tener con las 
mujeres y la cohabitación o visitas a las mismas, incluso a las pertenecientes a su 
propia familia.?% 


4. 3. SOBRE LA FALTA DE FRECUENCIA EN COMULGAR 


El canon 21, «Sobre los que raramente acuden a la Iglesia», es, en cierto modo, 
un llamamiento entre los propios clérigos para garantizar que los fieles cumplan 
con sus obligaciones religiosas. No es una exigencia, sino una exhortación. Y, 
por tanto, no conlleva un castigo, como el resto de los cánones, sino un 
correctivo. Evitando así la laxitud o dejadez en las buenas costumbres religiosas, 
consiguiendo así una piedad y devoción que mostrasen una firmeza de fe y 
religiosidad, dignas y respetables, tanto para sí mismos, manteniéndose firmes 
en la fe y preparándolos para un tiempo de persecución religiosa como las que ya 
vivieron con Decio y Valeriano, como para la propia comunidad cristiana y para 
la sociedad pagana, de la cual buscaba tolerancia, integración en la misma y 
respeto. 


Este canon busca buenos fieles. Pero naturalmente, los asistentes al sínodo son 
conscientes de que no todos los cristianos, imaginamos que por entonces muy 
numerosos, según el esbozo de la sociedad hispana del siglo IV que nos elabora 
Aurelio Prudencio en décadas posteriores en sus obras, están próximos a la 
basílicas donde obispos y presbíteros podían administrar el sacramento de la 
comunión y asistir a los diferentes oficios. Por ello se muestran flexibles en su 
criterio al retener o no impartir la comunión temporalmente a determinados 
individuos, sin que ello conlleve a la excomunión indefinida del mismo. 


La distinción entre los cristianos de la ciudad, con obligaciones de asistir a los 
oficios dominicales con asiduidad, de los que no viven allí, nos habla no solo de 
la emigración al campo tras la crisis del siglo II, sino de la presencia de 
cristianos fuera de la ciudad, bien por motivos estrictamente religiosos — 
monacato, ascesis, huida del mundo, renuncia a lo terrenal, etc.—, o por motivos 
práctico- religiosos, como la persecución religiosa contra los cristianos. 


Dicho canon pide al clero que: 


«Si alguien, que vive en ciudad, no acude a la iglesia durante tres domingos, se 
abstenga [de la comunión] por un poco de tiempo, para que se vea que ha sido 
corregido». 


4. 4. EL AYUNO 


El canon 23, «Sobre los tiempos de los ayunos», está directamente relacionado, 
por su temática, con el canon 26, «Que cada sábado se ayune», y que ya fue 
analizado en el apartado sobre los cánones que han sido relacionados con los 
judíos.?2 No obstante, las decisiones tomadas en ellos son muy distintas. La 
diferencia la marca la periodicidad de los mismos ayunos por causas religiosas, 
evidentemente. Mientras, el canon 23 se refiere a períodos de tiempo más 
amplios, sin mencionar explícitamente las fechas litúrgicas, el canon 26 es 
mucho más concreto; el ayuno de los sábados. 


El canon 23, acuerda que los meses más calurosos de verano, julio y agosto, en 
la península Ibérica no se ayune. Esta información sobre el clima, fácil de intuir 
por la zona geográfica de la que estamos hablando, teniendo en cuenta que los 
cambios climáticos han sido muchos y muy variados a lo largo de la historia, 
hemos de entenderla por la merma de las fuerzas de los obispos y presbíteros de 
avanzada edad que debían hacerse cargo de las múltiples actividades religiosas y 
administrativas de su comunidad. Igualmente, entre los miembros jóvenes del 
clero y los fieles, el ayuno en fechas tan calurosas, solo motivaría cansancio, 
debilidad y enfermedad, nada provechosas, desvirtuando el verdadero sentido de 
mortificación, purificación y luto, previo al recibimiento de la comunión. En 
otras palabras, se ajustan los días de ayuno para que los cristianos no 
desfallezcan inútilmente en sus quehaceres diarios y deberes religiosos. 


Por ello, el canon 23 precisa que: 


«Se acordó que se celebren cada mes las superposiciones, exceptuados los días 
correspondientes a los dos meses de julio y agosto, a causa de la falta de fuerzas 
de algunos». 


El canon 26, tal y como señalé en el apartado sobre los posibles cánones 
relacionados con los judíos, nos informa de unos errores en la concepción del 
ayuno y el día que debía hacerse, que hasta ese momento, ignoramos si estos 
errores siguieron prolongándose en el tiempo haciendo caso omiso al concilio, se 
habían mantenido de forma tradicional en ámbito hispano (imagino que el día 
elegido tradicionalmente para el ayuno fue el domingo —día de fiesta y 


descanso, sagrado, pues estaba destinado al Señor, su pasión y su resurrección 
—). Evidentemente, un día de celebración y júbilo no debía ayunarse, por lo que, 
para que este acto religioso cobrase su verdadero sentido de abstención, limpieza 
de los pecados externos e internos y un control de sí y de las pasiones mundanas 
que nos acercan a lo físico y material, apartándonos de lo espiritual y divino, el 
día de ayuno semanal, cumpliendo así una especie de ciclo vital y cósmico de 
renovación de siete días, debía situarse en las vísperas del recibimiento y 
participación de toda la comunidad del Dios vivo, mediante el sacramento de la 
comunión. 


Así nos lo hace saber el canon 26: 


«Se acordó que se corrija el error, de manera que cada sábado celebremos las 
superposiciones».?05 


4. 5. LAS CARTAS DE COMUNIÓN DE LOS CONFESORES 


Tras las persecuciones contra los cristianos,?% surgieron multitud de apóstatas, 
de lapsis, de traditores, de libeláticos..., pero entre esa población de cristianos, 
cada vez más numerosa, también surgieron mártires que se convirtieron en la 
semilla del cristianismo (semen christianorum) dando héroes a los que venerar e 
intercesores a los que adorar y dirigir sus miradas, seres más cercanos a la gran 
población cristiana atribulada, no solo por los males que les estaba causando el 
propio Estado romano. 


Pero no todos los grandes cristianos del momento pudieron consumar el martirio, 
pese a que el deseo del mismo se extendía debido a la promesa escatológica que 
comportaba sufrir una pasión y muerte similar a la de Cristo (es, por tanto, la 
mejor de las muertes posibles para los cristianos de estos primeros siglos, siendo 
el culmen de la imitatio Christi),27 algunos tan solo fueron torturados y 
sometidos a diversos suplicios (tormenta) permitidos en los procesos legales de 
la legislación del derecho romano, terribles en la mayoría de los casos, muy 
difíciles de soportar y sobrevivir a ellos. Este grupo los componen los 
confesores,?0% mártires vivos, héroes vivos de la cristiandad, a los que la 
comunidad veneraba e igualmente se les atribuía poderes taumatúrgicos, 
exorcísticos y milagros muy variados.?% Es por ello, que algunos tomaron 
posiciones privilegiadas dentro de la Iglesia, tanto en su jerarquía como 
individuos dignos de veneración y alabanza, ocupando importantes cargos en la 
administración eclesiástica en reconocimiento de su comunidad, o bien, 
usurpando la importancia de otros miembros, ocupando la relevancia que 
obispos y presbíteros debían tener en dicha Iglesia. Esta forma de hacer sombra a 
otros miembros electos u ordenados de la Iglesia, y la obtención de privilegios 
religiosos —poderes milagrosos conferidos o administración indebida de los 
sacramentos —, sociales —reconocimiento de la comunidad por su sufrimiento 
pasado que lo acercó a Cristo— y material —donaciones de los devotos—, fue la 
que justificó el canon 25 de Elvira, como forma de controlar estos excesos. 


Si bien es cierto que existen varias posibles traducciones para este canon,?21% 
parece que su intención es la de regular los excesos que se pudiera cometer por 
aquellas personas autodenominadas confesores e intentar ordenar como 
miembros del clero a quién verdaderamente lo fuera, o al menos, conceder el 


privilegio de administrar el sacramento de la comunión a los que hubiesen 
sufrido por Cristo, físicamente, durante las persecuciones. 


Los padres iliberritanos, en el can. 25, «Sobre las cartas de comunión de los 
confesores», acuerdan?!!: 


«A todo el que presenta una carta de confesores han de dárseles cartas de 
comunión, tras haber suprimido el nombre del confesor; porque todos, con la 
fama de este título, perturban por doquier a los sencillos».?12 


Las múltiples posibilidades de traducción de este canon, junto con la 
reproducción del mismo en el Epítome Hispánico, hacen que la lectura de este 
precepto sea ambigua y, por tanto, hasta que no exista un consenso entre las 
diversas traducciones, no podemos ofrecer una interpretación correcta, con total 
seguridad, de esta decisión sinodal. 


El concilio de Elvira ofrece otro canon, muy posterior numéricamente hablando 
(es el número 58), que trata sobre las cartas de comunión. Este nos ofrece una 
información genérica y pretende tener un alcance en todo el territorio hispano: 


«Sobre los que llevan cartas de comunión, que sean interrogados sobre la 
fiabilidad. 


Se acordó que, en todas partes y principalmente allí donde está la primera 
cátedra del episcopado, los que presentan cartas de comunión sean interrogados 
si todo está en orden, confirmados por su propio testimonio».?13 


4. 6. LAS OFRENDAS DE LOS QUE NO COMULGAN 


Este tema redactado en el canon 28, de forma excesivamente escueta, prepara 
una moral que debía ser aceptada por todos los obispos y presbíteros firmantes y 
sus herederos en la jerarquía de las Iglesias que representaban, configurando así 
una moral primitiva de la Iglesia católica hispana que, aunque ya existiesen 
algunos de esos preceptos morales en una ética común de forma consuetudinaria, 
o a través de la tradición, ahora cobra mayor fuerza al escribirse y sancionarse 
con la firma y acuerdo de las principales cabezas de la jerarquía eclesiástica 
hispana, o al menos de las Iglesias bien estructuradas que conocemos a través de 
las distintas fuentes sobre el concilio de Elvira. 


Mientras que en la Colección Canónica Hispana?!! el texto mantiene una mayor 
coherencia como canon individual, formando una moral destinada a educar al 
propio clero en lo que le es lícito y correcto según su cargo y funciones 
religiosas, sublimando su persona y lo que su posición dentro de la Iglesia 
significa —como cabeza visible dentro de su Iglesia y legado de la tradición 
apostólica y Cristo mismo, pues este canon en concreto está destinado a los 
obispos—, el Epítome Hispánico 21 parece darle un enfoque diferente, ligando 
los cánones de Elvira 28 y 29 de la Hispana, atribuyéndole una personificación 
clara al término indefinido «aquellos que no comulgan», identificándolos 
claramente con los presentes en el canon 29, los energúmenos o poseídos. 


Esto se debe a la marginación de estos individuos a quienes creían posesos, cuya 
naturaleza y creencias atribuidas en la demonología del paleocristianismo será 
tratado más adelante, en el apartado destinado a los energúmenos o poseídos. 
Dicha marginación religiosa aparece también en la Epítome, aunque en esta 
última fuente su redacción es algo confusa. Se hace hincapié en apartar al poseso 
de la vida religiosa del resto de los fieles. 


Volviendo al canon 28 de la Hispana, existen dos posibles traducciones,?16 del 
siguiente texto latino: 


«XXVIII De oblationibus eorum qui non communicant. Episcopum placuit ab eo 
qui non communicat munera accipere non debere». 


Mientras que M. Sotomayor y T. Berdugo Villena traducen,?”sin ninguna 
connotación a «los que no toman parte en la comunión» —término que parece 
estar relacionado en el concilio de Elvira a los energúmenos o poseídos—. Aquí 
se mencionan un grupo indeterminado y muy amplio, aunque hable en singular, 
«aquel que no comulga»: 


«Sobre las ofrendas de aquellos que no comulgan. 
Se acordó que el obispo no debe recibir ofrendas de aquel que no comulga». 


La traducción de la Hispana, ofrecida en la obra monográfica Osio de Córdoba. 
Un siglo de la historia del cristianismo, sí que traduce como «los que no tienen 
parte en la comunión», por lo que sí parece posible relacionarlo con el siguiente 
canon, el 29 (el orden caótico en lo que se refiere a las agrupaciones temáticas, 
impiden que los cánones puedan ser relacionados por su orden numérico, unos 
con otros, sin una justificación previa): 


«Sobre las oblaciones de quienes no tienen parte en la comunión. 


Se decidió que el obispo no debe recibir ofrendas de quien no tiene parte en la 
comunión». 


Nótese, además, que mientras en la primera traducción habla de «ofrendas», que 
pueden ser desde donaciones al clero, en este caso el obispo, a ofrecimientos 
religiosos como la quema de incienso en el altar o encender cirios e, incluso, dar 
la eucaristía. En la segunda traducción, «oblaciones», sí que tiene un significado 
religioso intrínseco, descartando la posibilidad de que se trate de donaciones 
materiales, como obsequios o regalos al clero, lo que, además, imposibilitaría la 
primera teoría planteada sobre la construcción de la moral clerical, sobre la que 
volveremos más adelante para no desechar ninguna de las diversas posibilidades. 


El Epítome Hispánico, es más preciso y aúna en un mismo tema los cánones 28 
y 29 de Elvira,?1 correlacionándolos: 


«XXVII. Inerguminus non communicet nec episcopus numus ab eo accipiat nec 
in clero promoveatur vel si ordinati deponantur, nec episcopus munus accipiat a 
non comunicante». 


«El poseído no tenga parte en la comunión ni el obispo reciba de él ninguna 
ofrenda ni sea promovido al clero; y, si hubiesen sido ordenados, sean 


depuestos.?1* El obispo no reciba ofrenda alguna del que no tiene parte en la 
comunión». 220 


Si desechamos la hipótesis de que este canon esté íntimamente relacionado, tal y 
como nos señala el Epítome Hispánico, ignorándolo, por otra parte, algo 
totalmente desaconsejable si queremos comprender la realidad que dio razón de 
ser al concilio de Elvira y las decisiones y acuerdos allí tomadas, con el tema de 
los energúmenos o poseídos;?? personalmente me inclino a pensar que este 
canon guarda una relación muy estrecha con los energúmenos o poseídos, por la 
nomenclatura indirecta usada para este grupo marginal y su aparición de forma 
englobada en el Epítome Hispánico, y si nos centramos en la posibilidad 
planteada en la primera hipótesis de ordenamiento moral de la Iglesia y sus 
clérigos (obispos), entonces éste debe ser emparejado con el canon 48,2? ya que 
ambos tienen como objetivo crear una configuración ética o una moral común 
dentro de la Iglesia y sus miembros, evitando así la corrupción y los excesos 
debido a los privilegios ligados al cargo episcopal, que aunque todavía no 
estaban sancionados por el Estado romano, sí que eran reconocidos por los 
propios miembros de la Iglesia. 


4.7. LOS ENERGÚMENOS O POSEÍDOS Y SU LUGAR EN LA IGLESIA 


Los individuos considerados energúmenos, poseídos o endemoniados, debían 
tener un trato excepcional dentro de la Iglesia y un papel o rol determinado 
dentro de la liturgia. De esto es de lo que nos informa el concilio de Elvira, de su 
situación dentro de la iglesia —basílica— y el culto, así como de la exclusión 
que sufrían por su situación extraordinaria. 


Los cánones que nos hablan de ellos son tres, siempre y cuando aceptemos el 
número 28 como alusivo o complementario al 29, que sí posee un contenido 
explícito en lo que a los energúmenos se refiere?2: el 28, 29 y 37. 


Aunque la demonología, la posesión por una divinidad o un demonio y el 
exorcismo?! son temas presentes a lo largo de la Antigiiedad, y por supuesto, 
están presentes tanto en los textos veterotestamentarios y neotestamentarios,?% y 
en la literatura cristiana posterior y en las diferentes sectas que surgieron desde 
el mismo comienzo del cristianismo,?2 por ello no ha de extrañarnos la presencia 
de estos fenómenos dentro del cristianismo primitivo, y ya los encontremos en el 
siglo 1 o el VII, en Oriente o en Occidente.?2” 


Esta fenomenología forma parte de la cultura y realidad de estos primeros 
cristianos, es un elemento inherente a su universo intelectual y de su manera 
arquetípica de entender el mundo y los sucesos que los rodean. Forma parte del 
prisma religioso que todo lo mide y estructura las mentes de estos primeros 
intelectuales cristianos. Es parte intrínseca de su fe y el lado más tenebroso e 
incontrolado que debía ser apaciguado con las armas sagradas de los ritos 
religiosos. En definitiva, no es tan solo una forma religiosa de ver el mundo, un 
acto de fe, sino que ello conlleva una interpretación de la realidad y una huella 
social congénita, un estigma con el que debían cargar estos individuos 
perjudicados por los espíritus infames e inmundos. 


Esta forma de exclusión socio-religiosa inevitable ha sido estudiada, aunque con 
un prisma diferente, mediante el análisis de la fenomenología religiosa tan 
compleja como es la posesión y el exorcismo, aunque sin un período cronológico 
estrictamente delimitado, por Francesc Calvo Ortega. Su aportación es 
multidisciplinar, abarcando desde la teología, la psiquiatría, la antropología y la 


sociología, ayudando así a comprender un fenómeno tan complejo.?28 


Sin embargo, Josep Vilella no cree que estos tres cánones sean previos al siglo V. 
Para justificarlo se basa en un análisis filológico de la palabra «energúmeno», así 
como su lugar en la liturgia según la patrística. 


Argumenta que la palabra «energúmeno» es un préstamo del griego, lengua 
usada por las Iglesias orientales principalmente, y de ahí pasó a formar parte de 
la lengua y cultura cristiana occidental. Del trato diferenciado entre las distintas 
Iglesias y los padres, ya sean latinos u orientales, no podemos trazar rasgos 
comunes por ámbito geográfico o temporal respecto al trato y participación de 
los energúmenos o poseídos en la liturgia católica. 


Por todo ello, Vilella considera que son cánones lo suficientemente tardíos como 
para considerar que deban formar parte de un, para él, «supuesto concilio», 
como es el sínodo tan temprano o con una antigiiedad como el de Elvira. Para 
Vilella, estos tres cánones pasan a engrosar el grupo que denominan, tanto él 
como los investigadores afines a sus tesis, pseudocánones iliberritanos. 


Antes de profundizar en el análisis de los cánones referentes a los energúmenos 
O posesos, es necesario saber qué dicen estos mismos cánones, tan separados 
numéricamente, a excepción del número 28, que ya ha sido analizado 
previamente en el apartado anterior.?222 


El canon 29, «Sobre los energúmenos, de qué modo han de ser tratados en la 
iglesia», dice: 


«El nombre del energúmeno que es agitado por un espíritu errático no debe 
recitarse en el altar con la ofrenda, ni se le ha de permitir que preste servicio en 
la iglesia con su propia mano». 


El canon 37 de Elvira, que precisa una situación aún más extraordinaria, bajo el 
título de «Sobre los energúmenos no bautizados», dice: 


«Se acuerda que los que son atormentados por los espíritus inmundos reciban el 
bautismo si están en peligro de muerte. En caso de que estén ya bautizados, ha 
de concedérseles la comunión. Debe prohibírseles también que enciendan 
lámparas en público. Si se empeñan en actuar contra esta prohibición, sean 
apartados de la comunión». 21 


Una vez conocemos lo que nos dicen estos 2 cánones, más el número 28, 

complementario del 29, sobre los energúmenos o poseídos, es el momento de 
analizar lo que la historiografía más reciente nos dice, siendo Josep Vilella el 
único que ha tratado este tema de forma monográfica en un artículo de 2014: 


Recuerda Vilella que «los excomulgados podían asistir parcialmente a la misa, 
aunque sin presentar ofrenda ni, por supuesto, recibir la eucaristía».22 Los 
energúmenos, no son individuos totalmente aislados o marginados de la 
comunidad religiosa y sus ritos, pese a que se los defina como «aquellos que no 
comulgan».2% No obstante, su situación especial sí provocó que fueran 
desplazados de ciertas funciones litúrgicas y que se adoptaran normas diversas, 
dependiendo de qué administración eclesiástica se tratara, y ello quedó reflejado 
en las normativas eclesiásticas y sinodales, así como en la patrística. 


Josep Vilella afirma que la palabra energúmeno, «los autores cristianos la 
utilizan para una semántica más restringida: para indicar a los poseídos por un 
espíritu maligno».?* Usada como sinónimo de «poseído», «agitado» O 
«conmocionado», ya que «estos individuos solían padecer convulsiones 
corporales».25 Y advierte, que se encontraban en un estado especial y, por tanto, 
el clero debía afrontar estas situaciones extraordinarias de difícil solución, pues 
se trataba de una problemática teológica nueva, que rompía los esquemas 
precedentes. Y todo ello podemos verlo reflejado en apenas tres cánones del 
concilio de Elvira. Además, acentúa los problemas que las Iglesias tuvieron para 
ubicar a estos individuos en sus comunidades, ya que, al encontrase en este 
estado de exclusión, algunos optaron bien por dar o negar la comunión a los 
posesos y asignarles o no labores en la liturgia o el templo, originando 
procederes dispares, dependiendo de las actitudes que tomaron los eclesiásticos 
de cada región respecto a este tema.?36 


Además, en el mencionado artículo monográfico, intenta dar una cronología de 
la utilización latina de la palabra energúmeno, que es un préstamo del griego 
como especifiqué con anterioridad. Con ello justifica una datación tardía para los 
cánones 28, 29 y 37 del concilio de Elvira, razón por la que para el autor han de 
ser llamados pseudocánones iliberritanos. 


4. 8. EL DISCORDANTE CANON 32 


El enigmático canon 32 no presenta una coherencia interna entre su título y su 
contenido o cuerpo del canon. 


Esta pérdida de información, o sobreexposición de la misma, es muy probable 
que se deba a la mala praxis de un copista o amanuense distraído. Aunque su 
análisis epigráfico y diplomático de los textos originales y sus soportes, al menos 
los que nos han sido legados, escapan al objetivo de este trabajo, por lo que no 
será abordada esta cuestión aquí. Lo que sí parece posible es que originalmente 
se trate de dos cánones diferentes, siendo 82 los cánones de Elvira y no 81. Sin 
embargo, el Epítome Hispánico, canon 30,2%” contradice esa hipótesis de un 
precepto iliberritano perdido. No obstante, tampoco la descarta, pues el Epítome, 
es una síntesis del concilio de Elvira, aportando poca información nueva, 
centrando su atención y contenido en los títulos de la Hispana, no en el 
desarrollo de los cánones, lo que podría explicar el que su redactor pasara por 
alto la antítesis título-contenido del canon 32 de Elvira. 


Véase la diferencia entre la traducción de la Hispana de Sotomayor-Berdugo de 
la ofrecida por Ayán, Crespo, Polo y González. Donde en la primera traducción 
habla de «obispo», última palabra del canon, en la segunda se sustituye esta 
palabra por «sacerdote». La razón es porque en la primera se ha querido dar una 
traducción más acorde con el contexto histórico y religioso mientras que la 
segunda es más fidedigna al texto en cuanto a la palabra utilizada, «sacerdos». El 
significado difiere levemente en una y otra traducción. En la primera el 
eclesiástico que puede conceder la comunión al infractor de un pecado mortal, 
esté o no cumpliendo su debida penitencia ante el obispo, es un presbítero, e 
incluso un diácono, si se lo ordena previamente el obispo. En la segunda 
traducción, es el sacerdote quien da la orden al presbítero o diácono. En 
cualquier caso, nos está informando de que ya se distingue tres grupos de 
clérigos bien definidos que, de menor a mayor importancia serían: diáconos, 
presbíteros, sacerdotes —separando aquí a los presbíteros de los sacerdotes 
como un cuerpo u oficio clerical diferenciado— y obispos. Una jerarquización 
muy delimitada y temprana, con un grado de cristianización muy notable y bien 
adaptado por la romanización del territorio, si es que no adjudicamos a estos 
cánones una fecha posterior. En la primera traducción, Manuel Sotomayor Muro 


y Teresa Berdugo, asimilan en la persona del obispo la labor o función 
sacerdotal, identificando «sacerdos» con «episcopus». 


Aunque el título del canon 32 hace referencia a los presbíteros excomulgados y 
cuándo se les permite administrar la eucaristía,?% su contenido remite a la 
disciplina eclesiástica, en concreto a aquellos que han cometido un pecado 
mortal, la penitencia que ha de ejercer ante la autoridad clerical competente y su 
reintegración absoluta en la comunidad cristiana en caso de necesidad, 
materializada en la comunión. Además de lo más importante dentro del canon, el 
respeto y sumisión a la jerarquía eclesiástica y la obediencia a la misma dentro 
del clero y los fieles, manteniendo un orden establecido dentro de la Iglesia. 


El contenido del canon 32 dice: 


«Apud presbyterem, si quis graui lapsu in ruinam mortis inciderit, placuit agere 
paenitemtiam non debere, sed potius apud episcopum. Cogente tamen infirmitate 
necesse est presbyterem communionem praestare debere, et diaconum si ei 
iusserit sacerdos».?2? 


Este canon parece hablarnos de una jerarquía eclesiástica bien definida y 
perfectamente estructurada a comienzos del siglo IV en Hispania, aunque lo 
cierto es que este canon difiere la situación de la fuerte presencia y presión que 
aún ejerce el paganismo sobre el territorio hispano que nos muestran los cánones 
donde se habla del contacto con el paganismo y las penitencias a sacrificantes y 
cargos públicos que conllevan responsabilidades religiosas paganas, así como la 
notable presencia de judíos, asentada en territorio hispano desde hace varias 
generaciones, según se intuye del lugar privilegiado que se les concede y su 
valor numérico, además de su afán proselitista, lo suficientemente importante 
como para que la Iglesia católica en Hispania, de principios del siglo IV, les 
dedicase tanta atención en el concilio iliberritano. Los cánones 38 y 772% 
también sugieren poca presencia del cristianismo o, al menos, un alcance 
limitado en suelo hispano. 


4. 9. SOBRE EL SACRAMENTO DEL BAUTISMO 


El canon 38 sugiere, aun cuando la Iglesia católica de comienzos del siglo IV se 
halla inmersa en un contexto mayoritariamente pagano, un plan de 
evangelización, donde, en ausencia de las autoridades competentes, siempre con 
un miembro del clero que tenga potestad para administrar los sacramentos, un 
fiel, de moral intachable que cumpla determinados requisitos, pueda sustituirlos 
en sus funciones religiosas y ejecutar los ritos pertinentes. 


Dichos requisitos morales estipulados son los siguientes: que mantenga intacto 
su bautismo, es decir, que no haya pasado por una penitencia pública y que no 
sea bígamo, que en este contexto quiere decir que no se haya casado en segundas 
nupcias o casado con quien ha enviudado. Estas condiciones aseguran una moral 
intachable del fiel, pues no ha incurrido en ningún pecado mortal o grave tras su 
bautismo y, por tanto, está libre de pecado pues es un hombre nuevo según la 
teología paulina, que ha sepultado sus pecados el agua?*! y renacido en el agua y 
el Espíritu Santo. 


Pero solo puede bautizar a los catecúmenos?* aquejados por una grave 
enfermedad, si se encuentran en territorios lejanos y no hay una iglesia cerca. 
Además, si el bautizando sobrevive, no han de limitarse al bautismo del fiel 
puro, sino que es menester que su ingreso en la comunidad cristiana sea 
aprobado y corroborado por el obispo mediante la imposición de manos. 


En conexión con este canon se encuentran los cánones 39 y 42. El 39 nos 
informa que los paganos, en situación de enfermedad y si habían llevado una 
vida honrada, a través de la imposición de manos, no del bautismo, pudieran 
convertirse en cristianos.?% El canon 42, en la misma línea de la configuración 
de una óptima administración de un sacramento al que los primeros cristianos 
tenían tan alta estima como el bautismo, habla de uno de los temas más 
importantes acerca del mismo: cuándo debe ser administrado a un catecúmeno y 
la principal excepción, latente en los demás cánones que mencionan esta 
situación, el peligro de muerte (en la mayoría de los casos por enfermedad).?% 


Es necesario resaltar este canon, pues es una de las primeras normativas 
conciliares sobre un tema doctrinal tan importante dentro del cristianismo y, en 


particular, dentro del catolicismo: 
«XLIT. De his qui ad fidem ueniunt, quando bapticentur. 


Eos qui a primam fidem credulitatis accedunt, si bonae fuerint conuersationis, 
intra biennium temporum placuit ad baptismi gratiam admitti debere, nisi 
infirmitate compellente coegerit ratio uelocius subuenire periclitanti uel gratiam 
postulanti».?4 


«Sobre los que vienen a la fe, cuándo serán bautizados. 


Aquellos que se acercan a las primicias de la fe, si son de buenas costumbres, se 
acordó admitirlos a la gracia del bautismo en dos años, a no ser que, ante el 
apremio de una enfermedad, la razón obligue a acudir con mayor rapidez en 
ayuda del que se encuentra en peligro o solicita esta gracia».?% 


El sacramento del bautismo, así como el de la comunión, son algunos de los que 
mayor presencia tienen dentro de las actas conciliares iliberritanas, pues son los 
sacramentos más sublimes, excelsos y primarios de la Iglesia, y fundamento de 
los siete posteriores o coetáneos, aunque al resto aún les falta tiempo para su 
configuración completa. De hecho, la gran mayoría de los cánones de Elvira 
están relacionados con estos dos sacramentos y su debida forma de 
administrarse, evidenciando, por supuesto, la omnipresencia del control de la 
sexualidad, dentro y fuera del clero, miembros consagrados de la Iglesia, y la 
configuración de una correcta, ordenada, rígida y ascética moral cristiana, 
evitando así críticas a su ética e idiosincrasia tanto por parte de los paganos 
como de los judíos, y llevando la religión a todos los ámbitos de la sociedad, 
tanto al privado como al público, y de la cultura; una cultura en formación, 
cuyos géneros literarios propiamente cristianos aún estaban restringidos,?” y 
cuyas formas arquitectónicas y plásticas estaban dando sus primeros y tímidos 
pasos. 


4. 10. EL CATECUMENADO Y EL HOMBRE VIEJO PAULINO 


El canon 45 muestra hasta qué punto, los padres iliberritanos, estaban influidos 
por la teología paulina del hombre viejo y el hombre nuevo y hasta qué límites la 
vivían y daban cumplimiento entre sus fieles. 


Antes de analizar este canon es necesario conocer esta teología a fondo, donde el 
hombre viejo, con la carga de sus pecados, es sepultado y dejado atrás, y el 
hombre nuevo, renacido, es templo de Cristo, libre de todo pecado que le han 
sido perdonado por Dios y por la Iglesia y, por tanto, está exento de culpa ante la 
comunidad. Su antigua vida terminó para empezar una nueva en Cristo. Por ello, 
es tan importante el bautismo para los cristianos de los primeros siglos. 


Según el diccionario de teología bíblica de Xavier León- Dufour, este tema de la 
escolástica paulina consiste en: 


«El hombre nuevo es ante todo Cristo en persona Ef 2,15, pero también todo 
creyente en el Señor Jesús. Su existencia no es ya una derrota ante la carne que 
la dominaba, sino la victoria continua del espíritu sobre la carne Gal 5,16-25 
Rom 8,5-13». (...) Si el hombre no es ya un simple mortal porque la fe ha 
depositado en su corazón un germen de inmortalidad, debe, sin embargo, morir 
constantemente al «hombre viejo», en unión con Jesucristo, que murió una vez 
por todos; su vida es nueva. (...) El hombre nuevo debe incesantemente 
progresar dejándose invadir por la imagen única que es Cristo: a través de la 
imagen desfigurada del hombre viejo se manifiesta cada vez mejor la imagen 
gloriosa del hombre nuevo, Jesucristo nuestro Señor; y con esto el hombre «se 
renueva a imagen de su Creador» Col 3,10».2% 


Esta teología introduce el perdón y la liberación de los pecados, con la 
consiguiente liberación psicológica y emocional de las culpas previas al ingreso 
en la comunidad, bajo la protección de un Dios neotestamentario que es amor y 
perdón. Es, en definitiva, una verdadera nueva vida anímica, particular y social 
entre los iguales o correligionarios. Esto conlleva una integración plena de los 
neófitos, así como evitar que los problemas del pasado obstruyan la búsqueda de 
la salvación particular y común de cara al día del Juicio.?* 


El canon 45 expresa esta teología del perdón así: 
«Sobre los catecúmenos que no acuden con frecuencia a la iglesia. 


Al que alguna vez ha sido catecúmeno y por mucho tiempo no se ha acercado 
nunca a la iglesia, si alguien del clero lo reconoce como cristiano o se presentan 
como testigos algunos bautizados, se acordó no negarle el bautismo, puesto que 
queda patente que ha delinquido en el hombre viejo». 


4. 11. ALGUNAS MALAS COSTUMBRES QUE ERRADICAR ENTRE EL 
CLERO 


El canon 48 testimonia dos costumbres en el ritual del bautismo que pretende 
corregir la corrupción entre el clero por los privilegios, estrictamente religiosos, 
que han recibido por la tradición apostólica y proyectar hábitos de obediencia y 
sumisión entre la jerarquía eclesiástica, que sería mucho más definida en la 
liturgia medieval, hacia los fieles, que son de una condición inferior al no ser 
miembros consagrados de la Iglesia. 


Este canon 48 dice: 
«Sobre que el clero no reciba nada de los bautizados. 


«Se acordó poner enmienda a que los que se bautizan echen dinero en la pila 
bautismal como solía hacerse, para que no parezca que el sacerdote pone precio 
a lo que recibió gratis. Tampoco deben lavarles los pies los sacerdotes o los 
clérigos».?250 


La primera costumbre viciada que pretende corregir es que los fieles que se 
disponen a ser bautizados, arrojen dinero a la pila bautismal. Para evitar que esta 
costumbre piadosa, en un primer momento, con el tiempo se transforme en una 
obligación o peor aún, una estandarización del pago por recibir las aguas 
bautismales, fomentando la codicia en el clero y no la santidad y pureza moral 
que se esperaba del mismo, así como la correcta comprensión de las Sagradas 
Escrituras tras un período de dos años de catecumenado (can. 42) y no una 
inmadurez espiritual. El legado de la tradición apostólica y sus dones, como es el 
caso de bautizar en el nombre de la Trinidad, no debían comprarse, pues 
corromperían tanto al clero como al fiel; uno porque ponía precio a un 
sacramento y el otro, porque compraba la salvación de Dios, como si la 
divinidad fuese sobornable (Hch 8, 9- 25).251 


La segunda costumbre que en este canon se acuerda corregir es el ritual de 
purificación externo —el interno corresponde al bautismo— del lavatorio de 
pies, de los sacerdotes o clérigos, a los fieles baptizandos. Supongo que con la 
continuación que ha tenido este ritual, a lo largo de la historia de la Iglesia 


católica, lo que realmente querían los padres iliberritanos, era reservar esta 
práctica cultual solo para los varones consagrados, ya que son los encargados de 
perpetuar la tradición apostólica, rememorando el lavatorio de pies en la última 
cena (Jn 13, 1- 20). Este es, por tanto, una ceremonia de humillación, un rito que 
iguala a Dios con los hombres y los hace, en su humildad, excelsos y dignos, tal 
y como recuerda el mismo evangelio: 


«En verdad, en verdad os digo: 
no es más el siervo que su amo, 
ni el enviado más que el que lo envía» (Jn 13, 16). 


Desafortunadamente, el significado de este ritual, que probablemente toma como 
fuente Lc 22, 24- 27, en la Edad Media, pasó a ser un ritual de obediencia y 
sumisión entre el clero, debido a las prácticas seculares de feudalización y los 
protocolos vasalláticos. 


Este canon posee, en definitiva, un profundo trasfondo neotestamentario 
ineludible, ?? así como un peso y valor incalculable en lo que concierne a la 
antropología, la sociología y a la historia de la Iglesia, por las ricas tradiciones 
paleocristianas e hispanas que aquí se dan a conocer. 


De forma similar y, con el mismo objetivo que el canon 48 de Elvira, para evitar 
la corrupción entre el clero, o lo que es lo mismo, «para que no parezca que el 
sacerdote pone precio a lo que recibió gratis», se pronunciaron en siglos 
posteriores los concilios tarraconenses, del año 516, (can. 10)%3 y el concilio II 
de Barcelona, del año 540, (cans. 1- 3).24 El tardío Concilium XI Toletanum 
(675), se expresa también en los mismos términos, (can 8.) «que nadie reciba 
compensaciones por los divinos sacramentos».?5 


4. 12. LOS DELATORES 


Inmerso en un contexto inter-persecutorio,%é con la experiencia sufrida por parte 
de los cristianos, de los individuos que los delataban ante las autoridades civiles, 
esperando algún tipo de recompensa o eludiendo posibles castigos, los padres 
conciliares, reunidos en Elvira, tomaron una decisión respecto a ellos, expresada 
en el canon 73, bajo ese mismo nombre: «Sobre los delatores». 


En él se respeta la idiosincrasia religiosa expresada en otros cánones 
iliberritanos, manifestando una graduación de culpabilidad y castigos similares. 
En los bautizados, si alguien sufre destierro, o es ejecutado por su delación, los 
traidores (traditores) han de ser excomulgados hasta el final de su vida. Si se 
trata de una traición menor, la excomunión se reduce a cinco años, pero el 
catecúmeno, que es aún un «hombre viejo», según la teología paulina que siguen 
los padres iliberritanos, paga sus delaciones con el mismo número de años 
excomulgado que los traidores ya bautizados. 


Así dice el canon 73:27 
«LXXIII De delatoribus. 


Delator si quis extiterit fidelis et per delationem eius aliquis fuerit praescriptus 
uel interfectus, placuit eum nec in fidem accipere communionem. Si leuior causa 
fuerit, intra quinquenium accipere poterit communionem. Si catecuminus fuerit, 
post quinquennii tempora admittetur ad baptismum». 


«Sobre los delatores. 


«Si un bautizado se hace delator y alguien es proscrito o ejecutado por su 
delación, se decidió que no reciba la comunión ni siquiera al final de la vida. Si 
la causa es más liviana, podrá recibir la comunión antes de que finalice un 
quinquenio. Si es un catecúmeno, será admitido al bautismo tras un período de 
cinco años».?8 


4. 13. LAS FALSAS ACUSACIONES CONTRA EL CLERO 


Para protegerse de las falacias y difamaciones vertidas sobre los ministros de la 
Iglesia, muy abundantes, sobre todo en tiempos de persecución, tanto por parte 
de los ciudadanos paganos que querían alejarse de las comunidades cristianas, 
consideradas supersticiosas, impías o ateas, introductoras de una nueva religión 
en el Imperio, que repudiaba los dioses tradicionales, como también por parte de 
judíos que no querían aceptar la culminación de sus esperanzas mesiánicas en el 
Cristo que ellos predicaban, así como por los mismos cristianos, temerosos de 
que los encarcelaran, exiliaran, torturaran o ajusticiaran, o, simplemente para 
evitar que les confiscasen sus bienes, traicionaban a su clero y les injuriaban. 


Pues bien, para evitar todo ello, y deseosos de proteger el buen nombre de los 
ministros de la Iglesia y dar a conocer, tanto a cristianos como no cristianos, que 
son miembros respetables de la comunidad y dignos de alabanza y veneración, 
así como individuos consagrados a Cristo y, por tanto, una falsa acusación contra 
ellos, se traducía en un sacrilegio al manchar su honor y buen nombre con la 
mentira (por tanto, su castigo ha de ser proporcional a su blasfemia). Para todo 
ésto, los obispos y presbíteros, reunidos en Elvira, crearon el canon 75, «Sobre 
aquellos que acusan a sacerdotes o ministros y no lo prueban». 


«Pero si alguien atenta contra un obispo, un presbítero o un diácono con falsas 
acusaciones y no puede probarlas, no se le ha de conceder la comunión ni al final 
de su vida». 


4. 14. SOBRE LOS PECADOS PREVIOS ALA ORDENACIÓN DE LOS 
DIÁCONOS 


En el canon 76 se valora la espontaneidad y voluntariedad de la confesión de los 
delitos y pecados. Hay que destacar que estos delitos de muerte a los que hace 
referencia, en esta casuística determinada, han sido ocultados y protegidos bajo 
la ordenación como diácono. En ausencia de esa valorada y voluntaria confesión 
ante la Iglesia y que dichos crímenes, le demos un contexto espiritual o no, 
fueran desvelados a la comunidad por otros, salpicando el escándalo a la iglesia 
a la que perteneciera este diácono, trayéndole el deshonor y la indignidad a aquel 
diácono, éste debía ser degradado y humillado con la administración de la 
comunión laical y no la que le estaba reservada a los diáconos.?2 


Así dice el canon 76: 
«Sobre los diáconos, si se prueba que han pecado antes de ser ordenados. 


Si algún diácono permite que se le ordene y a la larga se descubre que cometió 
en alguna ocasión delito de muerte, si lo ha confesado espontáneamente se 
acordó que reciba la comunión a los tres años, una vez cumplida la penitencia 
establecida. Pero si es descubierto por otro, debe recibir la comunión laical a los 
cinco años, cumplida la penitencia».?26 


4. 15. LOS BAUTIZADOS QUE MUEREN SIN SER CONFIRMADOS 


En ausencia de un presbítero u obispo, porque se encuentre la sede episcopal 
vacante, o sencillamente porque el área hispana en cuestión esté poco 
cristianizada, el canon 77 prevé qué se ha de hacer en estos casos tan 
particulares, ayudando así a una Óptima evangelización del territorio dominación 
de la Iglesia católica sobre esas jurisdicciones de expansión, evitando así que se 
introduzcan improvisaciones y novedades que pudieran conducir a 
supersticiones, heterodoxias u otras herejías posibles que desvirtuaran el alcance 
de la Iglesia católica y su mensaje apostólico. 


«Sobre los bautizados que mueren aún no confirmados. 


Si un diácono que está al frente de un grupo de fieles sin obispo ni presbítero 
bautiza a algunos, el obispo deberá confirmarlos con la bendición. Sin embargo, 
si fallecen antes podrán justificarse en virtud de la fe con la que cada uno creyó». 


4. 16. LA PROMOCIÓN AL CLERO DE LOS LIBERTOS 


Mientras que los libertos buscaban el flaminado, sobre todo aquel 
destinado al culto imperial, como forma de promoción social, la 
Iglesia católica quiere impedir que esta costumbre se expanda al 
sacerdocio cristiano, cuya vocación, como religión mistérica, 
prevalece aquí sobre el deseo de ascenso social. Pero el canon 
iliberritano que prohíbe que los libertos sean ordenados o 
consagrados, parte de una premisa importante: que los patronos 
estén aún vivos. Lo que deja vía libre a la posibilidad de que un 
liberto acceda al grupo sacerdotal si el patrono que le liberó ha 
fallecido. El motivo de este obstáculo para acceder al sacerdocio lo 
encontramos en una base social y cultural. Es tan solo una 
muestra de respeto al patrono y evitar que ocupe un oficio o 
posición social mayor, y más loable por la comunidad, que la del 
propio patrono que lo liberó, y, sobre todo, si éste es pagano. Así 
se esquiva una conflictividad social y un juego de poderes 
innecesario, más aún en una Iglesia aún en crecimiento y 
desarrollo, tanto demográficamente como culturalmente 
hablando. 


Dicho canon 80, «Sobre los libertos», de composición breve pero 
clara, advierte: 


«Se prohíbe que sean promovidos al clero los libertos cuyos 
patronos estén aún vivos». 


Este tema no se abandonará en la tradición conciliar hispana. 
Algunos ejemplos del trato de los esclavos, o siervos en la Iglesia, 
lo encontramos en IV concilio de Toledo (5 de diciembre del año 
633), así como la pertenencia, manumisión y promoción dentro del 


clero que la Iglesia disponía para aquellos privados de libertad 
jurídica. Entre estos cánones se encuentran los cánones 66 al 74, 
ambos incluidos. Pero destaca el número 74, que específica y 
amplía la información, conectando con el canon 80 iliberritano, 
acerca de quiénes podían o no, ser promovidos al sacerdocio, entre 
los que procedían de la esclavitud o servidumbre.?%! 


181 Es el caso del canon 33. 


182 Sobre la tradición conciliar hispana en lo referente a la virginidad y su 
estado excelso, así como su destacada importancia en la patrística de los 
primeros siglos (Tertuliano y Cipriano de Cartago) y en Elvira en concreto, ver 
Lomas Salmonte, F. J, «Del concilio de Elvira al II concilio Hispalense (ca. 306- 
619). Trayectoria histórica del cristianismo en la Bética», pp. 245- -246, en en 


del cristianismo a Fundación ñ OSé Meal Lara, Sevilla, 2005. 


183 Sobre el elevado número de mujeres que se consagraban a Cristo en la 
virginidad, así como la importancia de sus rituales ver González, T, «El voto de 


de Autores Cristianos, Madrid, 1979. Este pacto posee una ¡uee lalgambie 
neotestamentaria (tanto para los hombres como para las mujeres): «Dícenle sus 
discípulos: «Si tal es la condición del hombre respecto de su mujer, no trae 
Cuenta casarse», Pero él les dijo: «No todos entienden este lenguaje, sino 
aquellos a quienes se les ha concedido. Porque hay eunucos que nacieron así del 
seno materno, y hay eunucos que fueron hechos tales por los hombres, y hay 
eunucos que se hicieron tales a sí mismos por el Reino de los Cielos. Quien 
pueda entender, que entienda»» (Mt 19, 10- 12). 


184 «Las vírgenes que no han guardado su virginidad, si contraen matrimonio 
con los mismos que las han violado y los mantienen como maridos, puesto que 
sólo han quebrantado unas nupcias, deberán ser reconciliadas sin penitencia 
después de un año. Pero si sus relaciones han sido con otros varones, se acordó 
que, por haberse entregado a la fornicación, sean admitidas a la comunión sólo 
tras cinco años, después de cumplir la penitencia establecida». 


ha quebrantado su voto, «/ Oti ulterav c in finem 
erre «si una A ma adulterio, no Aegis parte en la 


estas heroínas y testigos de la fe que debían servir de ejemplo y modelos de 


virtud a las jóvenes que escucharan la lectura de sus vidas durante los oficios 
eclesiásticos. 


195 EGERÍA, Itinerarium. Para A. Hamman, esta forma de vida cenobítica de la 


gue participaba Eteria o Egeria, se parecía más a un beaterio que a un 
monasterio. Aunque en un catálogo de San Marcial de Limoges (s. XIII), es 
mencionada como abadesa, este dato es demasiado tardío como para que pueda 
tener relevancia histórica. Hamman, A. «Escritores de las Galias y de la 


Í ogía. III. 
edad de oro de la tera patrística latina. Biblioteca de Autores Cristianos, 
Madrid, 2007. 


196 Algunos de estos santos, radicales en sus métodos de ascesis y búsqueda de 
la santidad, fueron Simeón Estilita y San Antonio. TEODORETO, De monachis 
autem Syriam, pp. 176- 191; y ATANASIO, Vita Antonii., 


197 Mercedes Serrato, partiendo del canon 27, deduce que el modelo de 
virginidad al que hace referencia el concilio de Elvira, es un ascetismo femenino 
vivido en sus propias casas o en las de un hombre de su familia que ejerce algún 
cargo eclesiástico. Serrato, M. 1993, p. 28. 


198 «Sobre los obispos y ministros, que se abstengan de sus esposas. 


«Se acordó prohibir absolutamente a los obispos, presbíteros y diáconos que, una 
vez ordenados, mantengan relación con sus esposas y que engendren hijos. El 
que, a pesar de ello, lo hiciere, sea privado por completo del honor del 
clericato». 


199 La virginidad y el celibato son dos temas imprescindibles en la 
configuración de la moral sexual en la búsqueda de una salvación espiritual en el 
cristianismo primitivo (manteniendo así el cuerpo y el alma puros y libres de 
pecado), aunque no todos los miembros del clero secular aceptaron dichas 
formas de vida. Otros sí renunciaron a la sexualidad y asumieron una vida casta, 
como es el caso del firmante en el concilio de Elvira, y otros de gran relevancia 
como el de Nicea, Osio de Córdoba. Posiblemente, la influencia de personajes 
como el monje Osio de Córdoba y los afines a su pensamiento configuraran una 
moral sexual católica temprana entre el clero hispano, pero habría que analizar 
firmante por firmante para ver su forma de vida y el pensamiento de cada uno, 


209 Seruandi et Germani, 3: «Renacidos con el agua y el Espíritu Santo, 
animados del espíritu celestial, se revistieron de las armas de la justicia y en el 
nombre de nuestro Señor Jesucristo, Hijo de Dios, expulsaban de los cuerpos 
posesos los espíritus inmundos y mediante la imposición de sus manos, curaban 
los miembros de muchos afectados por distintas enfermedades». 


210 Sotomayor, M. y Berdugo, T., «El concilio de Elvira en la Hispana», p. 43. 
Sotomayor, M. y Fernández Ubiña, J. (Coords.) El concilio de Elvira y su 
tiempo, Editorial Universidad de Granada, 2005, 


211 Sobre las cartas de comunión y la tradición conciliar que las reguló desde el 
siglo IV al VII, ver Vilella, J, «In alia plebe: las cartas de comunión en las 
iglesias de la Antigiedad» p. 83-113, en Correspondances. Documents pour 


l”histoire de 1”Antiquité Tardive (Actes du colloque international Université 
Charles-de-Gaulle-[ ille 3, 2003), edd. R. Delmaire — J. Desmulliez — P.-L. 


Gatier, Lyon, Maison d”Orient et de la Méditerrranée — Jean Pouilloux, 2009. 


212 Sobre las posibles traducciones e interpretaciones del can. 25 de Elvira 
véase: «El concilio de Elvira en la Hispana», p. 43, n. 19 en, Sotomayor, M. y 
Fernández Ubiña J. (Coords.) El concilio de Elvira y su tiempo, Editorial 
Universidad de Granada, 2005, cap. de Sotomayor, M, y Berdugo, T.; las Actas 
del concilio de Elvira, según la traducción de la Colección Canónica Hispana 
reproducida en: Ayán, J, J,, Crespo M., Polo J, y González P. Osio de Córdoba. 
Un siglo de la historia del cristianismo, Biblioteca de Autores Cristianos, 
Madrid, 2013, pp. 93- 94 (notas 85 y 86); y Epítome 26 que dice textualmente: 
«Se han de dar cartas de comunión al sencillo. Ayúnese todos los sábados» 
(cánones 25 y 26 de la Hispana), pp. 64- 65. Todas estas posibles traducciones 
Parten de los siguientes textos latinos (las transcripciones que aquí plasmo han 
sido tomadas de la misma obra sobre Osio de Córdoba de la BAC); según la 


Colección Canónica Hispana en el canon 25 se lee: «XXV De epistolis 
communicatoriis confessorum. 


Omnis qui attulerit litteras confessorias sublato nmomine confessoris, eo quod 
omnes sub hac nominis gloria passim concutiant simplices, communicatoriae ei 
dandae sunt litterae». 


Mientras que el Epítome Hispánico, 26, dice: «XXVI. Epistolae 
communicatoriae simplici dandae. Omne sabbato ieiunetur». 


213 Para Marcelino Menéndez Pelayo el canon 25 de Elvira regula las cartas que 
los confesores daban a los que estaban sometidos a penitencia pública, 
atestiguando que éstos ya habían pasado por su período penitencial impuesto. 
Esto se consideró una irregularidad ya que solo la autoridad episcopal podía 
asegurar que el penitente estaba ya exento de su pecado. Menéndez Pelayo, M. 
1956, p. 101. 


214 Actas del concilio de Elvira, según la traducción de la Colección Canónica 
Hispana reproducida en: Ayán, J. J., Crespo M., Polo J. y González P. Osio de 
Córdoba. Un siglo de la historia del cristianismo, Biblioteca de Autores 
Cristianos, Madrid, 2013, pp. 94- 95. 


215 Ibídem, pp. 64- 65. 
216 Las fuentes que utilizo a continuación son las ya citadas en la bibliografía. 


217 Aunque no es necesario precisar las páginas de esta obra (Sotomayor, M. y 
Fernández Ubiña, J. (Coords.) El concilio de Elvira y su tiempo, Editorial 
Universidad de Granada, 2005, cap. de Sotomayor, M. y Berdugo, T., «El 
concilio de Elvira en la Hispana», pp. 34- 52), pues las citas previas al concilio 
han sido tomadas, en líneas generales de esta obra y su correspondiente 
traducción, lo hago aquí para especificar cuál de las traducciones de las Actas de 
Elvira, según la Colección Canónica Hispana estoy utilizando. 


218 Esta relación entre ambos cánones complementarios, apoyándose en la 


síntesis ofrecida por el Epítome Hispánico, ya ha sido advertida por Josep Vilella 
recientemente. Vilella Masana, J. «Las ofrendas eclesiásticas en los cánones 


pseudoiliberritanos: el caso de los energúmenos», en Escribano Paño, M. V. y 
Lizzi Testa, R. Política, Religión y Legislación en el Imperio Romano. (ss. IV 


V d. C.). (Politica, Religione e Legislazione Nell Impero Romano (IV e V 
Secolo D. C.), vol. 37, Edipuglia, Bari, 2014, pp. 251- 256. 


219 Es evidente la semejanza que hasta aquí comparte con el canon 51 de Elvira 
(aunque el Epítome Hispánico resume este canon en su número 46): 


«Sobre los herejes, que no sean promovidos al clero. 


Si viene un bautizado procedente de cualquier clase de herejía, de ningún modo 
ha de ser promovido al clero. Incluso si algunos han sido ordenados en el 
pasado, sean depuestos de su cargo sin vacilación». 


220 Epítome Hispánico, 28, Ayán, J. J., Crespo M., Polo J. y González P. Osio 
de Córdoba. Un siglo de la historia del cristianismo, Biblioteca de Autores 
Cristianos, Madrid, 2013 pp. 64- 65. 


221 Aunque conocemos poco de esta temática demonológica y la información 
sobre el mismo está muy dispersa, no es un tema ausente en la literatura pagana, 
judía o cristiana, en la Antigijedad. 


222 «Sobre que el clero no reciba nada de los bautizados. 


Se acordó poner enmienda a que los que se bautizan echen dinero en la pila 
bautismal como solía hacerse, para que no parezca que el sacerdote pone precio 
a lo que recibió gratis. Tampoco deben lavarles los pies los sacerdotes o los 
clérigos». 


223 Vilella no duda a la hora de establecer una relación entre ambos. Vilella 


Masana, J. «Las ofrendas eclesiásticas en los cánones pseudoiliberritanos: el 
caso de los energúmenos», en Escribano Paño, M. V, y Lizzi Testa, R. Política, 


Religione e Legislazione Nell 'Tmpero Ponmo (1V e V Sula D. C.), vol. 37, 
Edipuglia, Bari, 2014, pp. 251- 256. 


224 El exorcismo es un tema recurrente en el Pasionario Hispánico (Torquati et 
Comitum, «A nosotros nos dejaron las prendas venerables de sus reliquias. 
Cualquier enfermo que llegue con piadosa devoción a sus sagrados y santos 
sepulcros, es sanado por el auxilio indefectible de los santos confesores. Pues 
expulsan demonios de los cuerpos poseídos y con su intercesión devuelven a los 
ciegos la vista que perdieron y todos los que solicitan su auxilio, para lo que sea, 
lo consiguen inmediatamente del cielo, con tal de que lo pidan con fe») y en el 
Libro de las Coronas (Liber Peristephanon) de Prudencio «Mira cuan a la vista 
de todos se doman aquí los feroces demonios» PRUDENCIO, Peristephanon, l, 
97; ya que es una facultad que se le ha asignado a los santos, confesores y 
mártires, así como a sus reliquias y tumbas (un lugar de exorcismo en territorio 
hispano solía ser las basílicas edificadas bajo la advocación de un mártir o que 
contaba con su reliquia o tumba, ya que «la acción del mártir se centra en la 
lucha del bien contra el mal para restablecer la perfección del orden paradisíaco 
corroída por éste. Allí donde está presente, huyen los demonios. Su poder, 
excitado por el clamor según los libelli miraculorum, se manifiesta mediante el 
hecho milagroso. Prudencio ha reflejado todo un muestrario de la clientela que 


Biblia y los exorcismos de Jesús son demasiado abundantes como para que los 
cristianos previos a Elvira ignorasen toda esta temática y literatura del Nuevo 
Testamento y la hiciesen formar parte de su vida cotidiana, religiosa y 
supersticiosa (por los excesos producidos por esas creencias). Este es un tema 
familiar para los cristianos del siglo IV aunque no exista una abundante literatura 
precedente por parte de los cristianos hispanos. 


226 Dos ejemplos de exorcismo cristiano muy antiguos los encontramos entre 
los textos que nos han legado los mandeos, Exorcismos VI y VIT en López 


Fernández, E. (ed.) Escritos mandeos, Biblioteca de Autores Cristianos, Madrid, 
2013. 


227 No hemos de caer en la idea preconcebida y falsa de que por encontrarnos 
en Oriente estas creencias han de estar más arraigadas y desarrolladas por una 
mayor y más antigua presencia del cristianismo. El Occidente cristiano es, en 
gran medida, heredera de las creencias, tendencias y cultos ya originados y en 
evolución. Los temas a debate y sus manifestaciones cultuales son deudoras de 
Oriente y sus historias «espirituales», son a menudo, similares o paralelas. 


228 Calvo Ortega, F. La anomalía espiritual. Una historia de la exclusión 
religiosa. Ellago Ediciones, Colección Las Islas, Castellón, 2007, pp. 223- 281, 


229 Debido a lo singular de estos cánones y su temática se transcribirá a 
continuación la versión latina de cada uno según la Colección Canónica Hispana. 


230 «XXVIITII De energuminis, gualiter habeanturin ecclesia. 


Inerguminis qui ab erratico spiritu exagitatur, huius nomen neque ad altere cum 
oblatione recitandum nec permittendum ut sua manu in ecclesia ministret». 
Colección Canónica Hispana, 29, Ayán, J. J., Crespo M., Polo J. y González P. 
Osio de Córdoba. Un siglo de la historia del cristianismo, Biblioteca de Autores 
Cristianos, Madrid, 2013 pp. 94- 95. El Epítome, 28, sintetiza el canon 28 y 29, 
(ver apartado anterior). «XXVIH. Inerguminus non communicet nec episcopus 
numus ab eo accipiat nec in clero promoveatur vel si ordinati deponantur, nec 
episcopus munus accipiat a non comunicante». Ibídem, pp. 64- 65. 


231 «De inerguminis non baptizatis. 


Eos qui ab immundis spiritibus uexantur, si in finem mortis, fuerint constituti, 
baptizari placet; si fideles fuerint, dandam esse communionem. Prohibendum 


etiam ne lucernas ii publice accendant; si facere contra interdictum uoluerint, 
abstineantur a communione». El Epítome Hispánico, 34, con el que no hay una 
total correspondencia con este canon, dice de forma abreviada: «XXXIV, 
Inergumini in fine positi baptizentur et communicent; penitentes nones incendant 
publice lucernas», «Los poseídos, al final de la vida, sean bautizados y tengan 
parte en la comunión; los penitentes no enciendan lámparas públicamente». 
Ayán, J. J., Crespo M., Polo J. y González P. Osio de Córdoba. Un siglo de la 
historia del cristianismo, Biblioteca de Autores Cristianos, Madrid, 2013, pp. 
64- 65. 


232 Vilella Masana, J. 2014, n. 13, p. 255. 
233 Can. 28. 


234 Vilella Masana, J. 2014, p. 257. 


235 Ídem. Aquí podían englobarse enfermedades cuya manifestación fisiológica 
o sintomática podían producir espasmos o convulsiones como la epilepsia. Sin 
embargo, este apartado tan solo se centrará en el contenido religioso de los 
energúmenos o posesos según nos indica el concilio de Elvira y el contexto 
histórico que le rodea. 


236 Ídem. 


237 «XXX. Excommunicatus presbiter in necessitate communionem det». «El 
presbítero excomulgado dé la comunión en caso de necesidad», Epítome 
Hispánico, 30, en Ayán, J. J., Crespo M., Polo J. y González P. Osio de Córdoba. 
Un siglo de la historia del cristianismo, Biblioteca de Autores Cristianos, 
Madrid, 2013 pp. 64- 65. 


238 El título del canon 32 es «Sobre los presbíteros excomulgados que, en caso 


de necesidad, concedan la comunión». 


239 Las diferentes traducciones antes mencionadas dicen: «Si alguien, por un 
grave desliz, cae en la ruina mortal, se acordó que no debe hacer penitencia ante 
un presbítero, sino ante el obispo. No obstante, si se le presenta una enfermedad 
acuciante, es necesario que el presbítero le conceda la comunión, e incluso un 
diácono, si se lo ordena el obispo» en Actas del Concilio de Elvira. (En: 
Sotomayor, M. y Fernández Ubiña, J. (Coords.) El concilio de Elvira y su 
tiempo, Editorial Universidad de Granada, 2005, cap. de Sotomayor, M. y 


Berdugo, T., «El concilio de Elvira en la Hispana», p. 44; y «Si alguien por una 
grave caída se precipita en la ruina mortal, se decidió que no ha de hacer 
penitencia ante un presbítero sino más bien ante el obispo. Pero en caso de 
enfermedad grave, el presbítero tiene necesariamente que conceder la comunión, 
y asimismo el diácono si se lo ordena el sacerdote» en Ayán, J, J., Crespo M., 
Polo J. y González P. Osio de Córdoba. Un siglo de la historia del cristianismo, 
Biblioteca de Autores Cristianos, Madrid, 2013, pp. 94- 97, En la primera 
traducción, la autoridad recae sobre el obispo, en la segunda sobre el sacerdote. 


240 «Que en caso de necesidad bauticen también los fieles. 


Respecto a los que se encuentran navegando fuera de su propio territorio o en el 
caso que no hubiera iglesia en las cercanías, un bautizado que mantiene intacto 
su bautismo y no es bígamo puede bautizar a un catecúmeno aquejado de una 
grave enfermedad, a condición de que, si sobrevive, lo lleve al obispo para que, 
por la imposición de manos, quede ratificado». Aquí mantener intacto su 
bautismo significa no haber pasado por penitencia pública y «bígamo» posee el 
sentido de casado en segundas nupcias o casado con quien ha enviudado (Ayán, 
J. J., Crespo M., Polo J. y González P. Osio de Córdoba. Un siglo de la historia 
del cristianismo, Biblioteca de Autores Cristianos, Madrid, 2013, notas 102 y 
103, p. 98); el canon 77 dice: 


«Sobre los bautizados que mueren aún no confirmados. 


Si un diácono que está al frente de un grupo de fieles sin obispo ni presbítero 
bautiza a algunos, el obispo deberá confirmarlos con la bendición. Sin embargo, 
si fallecen antes, podrán justificarse en la fe con la que cada uno creyó». Este 
último canon presenta similitudes doctrinales con el can. 38. 


241 Aunque los adultos practicaban el bautismo por inmersión, esta no es la 
única forma de bautismo que encontramos en el cristianismo primitivo. 


242 Ya iniciados en la religión cristiana mediante el aprendizaje de sus misterios 
y sus ritos, aunque no haya pasado por su rito iniciático primordial y ensalzado 
como es el bautismo en estos siglos. Imagino que este canon se refiere a los 
propios compañeros de viaje (por mar, con riesgos de naufragio o muerte muy 
elevados), aunque también permite bautizar a otros catecúmenos ajenos al viaje 
del que hace referencia el canon. 


243 Es otra forma de pertenencia al cristianismo sin la necesidad del bautismo. 


De cara a la comunidad serían verdaderos cristianos conversos, aunque en un 
contexto teológico la supresión O falta del ritual del bautismo, su conversión 
sería incompleta en cierto modo, pues no se le ha liberado del pecado y de los 
peligros de los demonios o démones, para el cristianismo primitivo (así 
identificaba San Pablo, Justino Mártir y Orígenes, entre otros autores, a los 
dioses paganos), que el converso, al ser gentil, adoraba por su propia naturaleza, 
posición social y religión a la que previamente había pertenecido. 


El can. 39 dice: 
«Sobre los gentiles, si en situación de peligro solicitan ser bautizados. 


A los paganos que, estando enfermos, deseen que se les imponga las manos, si se 
sabe por algún conducto que llevan una vida honrada, se acordó que se les 
impongan las manos y queden convertidos en cristianos». 


244 Véase can. 13 (éste trata de readmisión mediante la comunión en el lecho de 
muerte O la excomunión definitiva, en un caso excepcional como el de las 
vírgenes consagradas) 32, 39 y 42, entre otros. 


245 Transcripción latina en Ayán, J, J., Crespo M., Polo J. y González P. Osio de 
Córdoba. Un siglo de la historia del cristianismo, Biblioteca de Autores 
Cristianos, Madrid, 2013, notas 102 y 103, p. 98. 


246 Can. 42. 


247 Exégesis, apologética, epistolar (algunas cartas eran auténticos tratados de 
exégesis, catequesis O ética), actas martiriales, pasiones, libros de milagros, 
vidas de santos, etc. Aunque la mayor parte de esta literatura tendrá su mayor 
eclosión y auge en época constantiniana y en su período inmediatamente 
posterior. 


248 hjg.com.ar/vocbib/Artículo «Hombre», III, A imagen de Cristo, 3. Nota. Los 
textos provienen del Vocabulario de teología bíblica, publicado bajo la dirección 
de Xavier León- Dufour (1912- 2007). (06/ 08/ 2014). 


249 Que podía ser también particular o común. Piñero, A. y Gómez Segura, E. 
El Juicio Final. En el cristianismo primitivo y las religiones de su entorno. 
EDAF, Madrid, 2010, pp. 181- 296. 


5. CONFIGURACIÓN DE UNA MORAL IDENTITARIA 


En la canonística iliberritana, la configuración de una identidad propia, de una 
identidad cristiana y católica, es omnipresente. 


Los obispos y presbíteros presentes en Elvira buscan una relación cordial con los 
paganos, un acercamiento que no diluya su propia idiosincrasia, por ello elabora 
normas contra los iconoclastas cristianos (canon 60), otras destinadas a eliminar 
los rescoldos de un posible paganismo entre los conversos venidos del 
paganismo (cánones 6, 34, 35, etc.) y otras destinadas a proporcionar la 
posibilidad de un ascenso social en las estructuras administrativas y políticas de 
un imperio aún pagano, pero en vías de cristianizar (cánones 1, 2, 3, 4, 55, 56, 
57, 59, etc.).262 Este proceso de tolerancia, que no absorbe el paganismo, 
pretende un acercamiento hacia las clases dominantes que, por su posición 
política, antigiiedad y honor de las familias, son mejor valoradas por los 
cristianos, en detrimento y contraposición de los judíos, de los que desean 
apartarse y adoptar posturas antisemitas. Todo ello hay que verlo como un deseo 
y proceso de integración de los cristianos en un mundo que aún les era hostil. 


La animadversión de los paganos hacia los cristianos provocó que los seguidores 
de Cristo ingeniaran sus propias estrategias de defensa, sobre todo desde el 
punto de vista intelectual y literario mediante la apologética, en este caso 
expresada en forma de cánones que buscan la tolerancia con los paganos y que 
puedan ser aceptados en su sociedad, pero también el alejamiento de sus 
tradiciones y costumbres, así como el mestizaje religioso. 


Este último punto es importante y, aunque ya ha sido analizado previamente, y 
también lo será con posterioridad en su apartado correspondiente, hay que 
resaltar que constituyen algunos de los cánones más abundantes y significativos 
del concilio de Elvira. El matrimonio mixto, así como el adulterio u otra clase de 
relación social que requiera un relación sentimental y sexual mixta, ha de ser 
evitado, pues partiendo de postulados veterotestamentarios, son las mujeres, 
paganas o judías, las que corrompen la religión del esposo, así como la de los 
hijos del enlace, ya que la educación de los vástagos la imparte la mujer en sus 
primeros años. 


Pero los cánones iliberritanos no se limitan a los aspectos de convivencia entre 
los diferentes grupos religiosos presentes en suelo hispano, también elaboran una 
moral identitaria, tanto para ser aceptados e integrados plenamente en la misma 
sociedad que los perseguía como para sí mismos, para reafirmarse como grupo, 
que los definiera como colectividad particular, bien diferenciada del resto, y 
crear su propia ética conforme a sus creencias, teniendo en cuenta sus Escrituras 
y la patrística anterior. Se trata, no obstante, de una moral preparada para alejarse 
de las costumbres de los paganos y mejorarlas, eliminado el vicio y buscando la 
virtud en un proceso de ascesis de la propia sociedad y un deseo de corrección, 
de la misma, por parte del clero. 


5. 1. LAS SEÑORAS Y SUS ESCLAVAS 


Aún inmersos en una sociedad esclavista, y con las intenciones de adherirse a 
ella, no cambiando su jerarquía social y política, sino su religión y moral de 
forma paulatina, los obispos y presbíteros reunidos en Elvira, elaboran el canon 
5, diseñado para las mujeres cristianas de las clases altas.?263 


Establecen una gradación de penas de excomunión, dependiendo si fue o no 
intencionada la muerte de la esclava a manos de su señora, en la imposición de 
un castigo por celos (azotada). Esta nivelación de las penas eclesiásticas está 
presente a lo largo de la mayoría de los cánones iliberritanos, pero sorprende 
aquí por su crudeza e insensibilidad hacia la muerte de la esclava. El canon 
opera aquí como una ley fría; la única preocupación y el único objetivo de este 
canon es si la señora, en cuestión, ha de recibir la comunión o ser excomulgada 
por un breve espacio de tiempo, en comparación con otros cánones, con un 
contexto religioso más pronunciado que exigían la excomunión de por vida. Es 
la salvación de la señora la que preocupa, no la de la esclava. 


Este canon surge de un deseo por parte de la Iglesia hispana, de principios del 
siglo IV, de ser permisiva con las clases sociales altas, pues ellas eran las únicas 
que podían permitir y tolerar la existencia de la Iglesia hispanorromana y que 
pudiera perpetuarse, en el tiempo, como una institución bien consolidada y 
considerada entre la sociedad romana. Pero en él también se intuye que pretende 
regular una situación que ya cuenta con, al menos, un precedente, al tratarse de 
una casuística tan determinada y teniendo en cuenta, además, que su graduación 
parece querer perdonar las actitudes de violencia usuales en los correctivos 
cotidianos hacia las esclavas por parte de sus señoras. A esto hay que añadirle 
que el canon especifica que estos castigos se infringen por celos, algo muy 
específico para ignorarlo. 


Hay que señalar que el canon no llama a una revuelta o liberación de la esclava 
hacia su señora, sino a la sumisión y al mantenimiento del orden establecido. La 
esclava, aquí, es un agente pasivo. Es azotada, herida, enferma o muerta. Tan 
solo forma parte de una casuística. Lo importante aquí es lo que pasa con su 
señora, con su alma y su posición dentro de la Iglesia. El castigo socio-religioso 
de la señora es más que suficiente. La muerte de la esclava no se contempla 


como un pecado mortal o que requiera la excomunión de por vida. 
Así se expresa el canon 5: 
«Si una señora mata a la esclava por celo. 


Si una mujer, enardecida por el furor de los celos, azota a su esclava hasta el 
punto de que en el término de tres días exhala su alma entre grandes dolores, al 
no existir seguridad de que la muerte haya sido intencionada o casual, se acordó 
que sea admitida a la comunión después de haber cumplido la penitencia 
establecida: si la muerte fue intencionada, al cabo de siete años; si fue casual, 
por un período de cinco años. No obstante, si llega a enfermar durante el tiempo 
señalado, reciba la comunión». 


5. 2. NEGOCIOS Y MERCADOS DE LOS CLÉRIGOS 


La Iglesia hispanorromana de la época del concilio iliberritano no contaba con el 
apoyo económico del Estado romano. Por esta razón, las actividades lucrativas, 
no estaban explícitamente condenadas, pues la Iglesia católica debía financiar 
los templos y basílicas, los utensilios y vestimentas necesarias para la liturgia, 
etc., así como sus propias haciendas y negocios privados, destinados al beneficio 
exclusivo de su familia y de sí mismos. Esta es la razón por la que, en el canon 
19, «Sobre los clérigos que andan buscando negocios y mercados», no exista un 
comportamiento represor hacia ellos. Ni siquiera una tendencia a evitar que esto 
ocurra considerándolo un comportamiento inmoral, tal y como se hará en siglos 
posteriores. 


El objetivo de este canon es fijar a los obispos, presbíteros y diáconos a sus 
respectivas sedes episcopales e iglesias, para asegurar una correcta asistencia a 
sus fieles y un buen gobierno y administración de sus asignaciones territoriales y 
su patrimonio eclesiástico. Por este motivo, se aconseja que envíen a delegados 
de confianza, de su familia, amigos o que se encuentre a su servicio para ejecutar 
dichas tareas. 


Este canon aconseja: 


«Los obispos, presbíteros y diáconos no se alejen de sus lugares de residencia 
para hacer negocios, ni anden recorriendo las provincias a la caza de mercados 
lucrativos. Para proveer a su sustento, envíen más bien a un hijo, un liberto, un 
asalariado, un amigo o a cualquier otra persona. Y, si quieren negociar, que 
negocien dentro de la provincia». 


5. 3. LA USURA 


Si las actividades comerciales estaban permitidas dentro del clero, la usura o 
cobro de interés en un préstamo, se tuvo desde un principio como una actividad 
totalmente condenable.?2% 


En el canon 20, que regula estas actividades lucrativas ilícitas, se exhorta a 
abandonar esta práctica, tanto a clérigos como a laicos. Sin embargo, el trato de 
ambos grupos es diferenciado. A los clérigos se les exige mucho más, pues han 
de tener un comportamiento y una moral impecable y si alguno cometía usura 
sería degradado y excomulgado. Sin embargo, si un fiel prometía dejar esta 
actividad, sería inmediatamente perdonado, pero si persistía, correría el mismo 
destino de la excomunión y el anatema. 


«Sobre los clérigos y laicos usureros. 


Si se descubre que alguno de los clérigos recibe intereses, se acordó que sea 
degradado y separado de la comunión. Si se prueba que también algún laico 
recibe intereses y, una vez advertido, promete que dejará de hacerlo y que en lo 
sucesivo no los exigirá, se acordó concederle el perdón. Ahora bien, si persiste 
en semejante iniquidad, sea expulsado de la Iglesia».?26 


5. 4. PANFLETOS DIFAMATORIOS EN LA IGLESIA 


Para evitar que los templos y basílicas sirviesen como soportes donde instalar 
libelos de denuncia social y difamación, alentando la animadversión de la 
población pagana y judía contra los cristianos, en un tiempo entre persecuciones, 
donde aún la religión cristiana no había sido tolerada oficialmente como una 
religión más, pues, es muy posible que el edicto de Milán (313) fuera algo 
posterior.?66 Los cristianos debían evitar las persecuciones estatales y las 
revueltas sociales contra ellos, ya que aún eran un grupo religioso en expansión 
y desprotegido. 


Las críticas, por tanto, debían limitarse a las homilías, en el interior de las 
iglesias y, destinadas a la defensa y configuración de su propia religión y moral, 
pero sin alcanzar tonos provocativos como se darían en siglos posteriores. 
Acorde con el canon que prohíbe los libelos o panfletos difamatorios colocados 
en las iglesias, encontramos el canon 60,?é” que evita que los iconoclastas 
cristianos sean promovidos y venerados como mártires. Con ambos cánones se 
procura la paz y el respeto entre un organismo represor, el Imperio romano, y 
una institución aún joven, la Iglesia católica, objeto de su opresión y 
persecuciones puntuales, pero constantes. 


El canon en cuestión es el 52: 

«LIT De his qui in ecclesia libellos famosos ponunt. 

li qui inuenti fuerint famosas in ecclesia ponere, anathematizentur». 
«Sobre quienes exponen libelos difamatorios en la iglesia. 


Quienes hayan sido descubiertos exponiendo en la iglesia libelos difamatorios, 
sean anatemizados».?68 


Puesto que era la paz y la supervivencia del culto, de los miembros de la Iglesia 

y sus fieles, lo que estaba en juego, el canon se muestra inflexible contra los que 
provoquen, en este caso los mismos cristianos, ya que el castigo es el anatema, o 
inciten a la ira contra sus correligionarios, irresponsablemente. 


5.5. ALGUNOS CASOS DE ADMINISTRACIÓN DE JUSTICIA 
ECLESIÁSTICA 


Los cánones 73,262 74270 y 75271 guardan conexión entre sí, pues los tres parecen 
testimoniar cuál debía ser el proceder de los cristianos ante un juicio, en una 
especie de primitiva jurisdicción eclesiástica hispana. Los tres explican una 
casuística judicial, pero desde perspectivas eclesiásticas, como si los obispos 
pudieran administrar justicia, cosa improbable si tenemos en cuenta la fecha del 
concilio, de lo contrario estaríamos ante otros cánones pseudo iliberritanos, y 
que adjudica a la jerarquía eclesiástica poderes seculares que alcanzará con 
posterioridad, o que, realmente nada tengan que ver con la justicia, aunque esta 
sea la forma en que se expresan, sino con la administración de la justicia 
eclesiástica, observada desde el punto de vista de la religión y el gobierno de la 
comunidad eclesiástica, sin ninguna atribución secular. Este último punto, o 
hipótesis, se aprecia fácilmente en las penas impuestas. En los tres cánones, el 
alcance punitivo de la jerarquía eclesiástica consiste en la imposición de la 
excomunión. 


5. 6. LOS JUEGOS DE AZAR Y LA MORAL CRISTIANA 


Previamente, en el apartado donde se trató la relación entre paganismo y 
cristianismo, concretamente en la sección d) «Adivinación y juegos de azar», 
donde ya analicé la posibilidad de que con la prohibición de los juegos de azar se 
estuviesen prohibiendo, de forma implícita, cultos paganos y rituales de 
adivinación ancestrales, fuertemente arraigados en el paganismo 
hispanorromano. Pero ahora, quiero centrar la atención en la parte estrictamente 
ética de la prohibición cristiana sobre estos juegos. 


Ya en la sección en la que analicé el canon 62, referente a los aurigas y 
pantomimos conversos,?”? basándome en el artículo de Ramón Teja,?3 donde él 
mismo examina, a través de la literatura patrística de los primeros siglos, las 
atribuciones morales negativas que los cristianos vertían sobre las actividades 
circenses, el teatro, sus espectáculos, los actores y actrices, así como su público, 
los juegos y todo tipo de actividad lúdica pagana, expuse algunas de los defectos 
morales con el que el cristianismo primitivo marcó estas actividades de ocio, 
cuyas raíces se hallan en el paganismo, no cultural, sino religioso. 


Ahora es el momento de analizar cuáles son las atribuciones morales, 
evidentemente negativas, con la que la Iglesia hispanorromana, denominó a los 
juegos de azar. 


El concilio de Elvira, condena los juegos de azar por razones implícitamente 
éticas. La razón religiosa que subyace de esta penalización es que no se juegue 
con el sustento de una persona o una familia, que no se rinda pleitesía y se confíe 
en el azar sino en la Providencia. 


El canon 79, dice así: 
«Sobre aquellos que juegan a los juegos de azar. 


Si algún bautizado juega a los dados, es decir a los juegos de azar con dinero, se 
acordó que se abstenga [de la comunión]. Y si después de advertido deja de 
hacerlo, podrá ser readmitido a la comunión al cabo de un año».?”4 


Mientras que el concilio de Elvira no dice las razones éticas por las que los 
juegos de azar debían estar prohibidos entre los cristianos, habrá que esperar a 
un autor hispano tardío, como es el hispalense Isidoro, para conocer cuáles eran 
esas razones específicas, relativas a lo pernicioso que resultaba para la moral de 
un buen cristiano, y los males y vicios que acarreaban estas actividades lúdicas. 


«De interdictione aleae. 


Ab hac arte fraus et mendacium atque periurium numquam abest, postremo et 
odium et damna rerum; unde et aliquando propter haec scelera interdicta 
legibus fuit». 


«Sobre la prohibición de los juegos de azar. 


El engaño, la mentira y el perjurio —y, en definitiva, el odio y la ruina— no 
están nunca ausentes de la práctica del juego. Debido a estos depravados 
aspectos, el juego estuvo prohibido por las leyes durante determinadas 
épocas».?2"5 


262 Es posible que en la cabeza de estos primeros cristianos existiera la idea de 
un imperio cristiano o, quizás, más tolerante con sus nuevos cultos, que, por otra 
parte, para ellos poseía una antigiiedad milenaria al culminar la espera mesiánica 
del judaísmo (como replica Orígenes a Celso). 


263 En contraposición a este canon preparado para las mujeres de la élite social, 
encontramos otros destinados a las mujeres cristianas de la más baja condición 
social como las mujeres que ejercen el lenocinio (can. 12) o las prostitutas 
conversas (can. 44). 


264 Conforme avancen los siglos, la usura será identificada con los judíos, ya 
que, al ser perseguidos secularmente, se dedicaban a actividades económicas 
itinerantes o no sujetas a la tierra. Tanto se identificarán que, judío y usurero 
llegarán a ser prácticamente sinónimos. 


265 Can. 20. 


266 Las dataciones del concilio ofrecida por los investigadores que lo han 
estudiado, oscilan desde principios del siglo TV, hasta los momentos previos o 


inmediatamente después del edicto de Milán. 
267 «Sobre aquellos que son ejecutados al destrozar los ídolos». 


268 Texto latino, transcripción y traducción en Ayán, J. J., Crespo M., Polo J. y 
González P. Osio de Córdoba. Un siglo de la historia del cristianismo, Biblioteca 
de Autores Cristianos, Madrid, 2013, pp. 102-103. 


269 «Sobre los delatores. 


Si un delator resulta que es bautizado, y por su delación alguien es desterrado o 
ejecutado, se acordó que no reciba la comunión ni al final de su vida. Si se trata 
de una causa más leve, podrá recibir la comunión a los cinco años. Si es 
catecúmeno, será admitido al bautismo tras un período de cinco años». 


270 «Sobre los falsos testigos. 


El que testifique en falso se abstendrá [de la comunión] por un tiempo 
proporcional a su delito. Sin embargo, en caso de que lo que alegue no fuera 
causa de muerte y presente pruebas de por qué no ha callado, se abstendrá por un 
período de dos años. Pero si ante el clero reunido no llega a probarlo, se acordó 
que se abstenga [de la comunión] por un quinquenio». 


271 «Sobre aquellos que acusan a sacerdotes o ministros y no lo prueban. 


Pero si alguien atenta contra un obispo, un presbítero o un diácono con falsas 
acusaciones y no puede probarlas, no se le ha de conceder la comunión ni al final 
de su vida». 


272 Sección b) Espectáculos públicos, en el apartado destinado a las relaciones 
paganismo- cristianismo en el concilio de Elvira. 


273 Teja, R. 2005, pp. 213- 218. 


274 Una prolongación de este canon lo hallamos en los Capitula viginti ex 
ignota collectione systematica: «De este can. 79 ha llegado hasta nosotros otra 
recensión: Si quis fidelis tabula luserit nummis, placuit eum abstineri. Si 
amendatus cessaverit, post annum poterit communioni reconciliari. Si denuo id 
facere voluerit, post decem annos acta legitima paenitentia communioni 
sociabitur. <<Si un bautizado se juega dinero en juegos de azar, se acordó que se 


6. REGULACIÓN DE LA SEXUALIDAD 


Gran parte de los esfuerzos e intereses de los obispos y presbíteros reunidos en 
Elvira, giran en torno al control de la sexualidad y la regulación de la misma, 
con fines religiosos y morales.?76 


Podemos diferenciar dos grupos; uno más pequeño, destinado a la sexualidad del 
clero, que presenta, sin ambigúedades, la sexualidad que éste ha de adoptar de 
forma inflexible. Se exhorta a los varones al celibato —incluso a los que ya 
están casados e incluso tienen descendencia— y con comportamiento exento de 
escándalos, cuidando así de su vida privada y pública, para dar ejemplo, tanto 
dentro de la comunidad cristiana, a la que pertenezca, como al resto de la 
población no cristiana, tanto para ser miembros respetados de la sociedad, evitar 
injurias y calumnias en un mundo que les era aún hostil, como para captar la 
atención de posibles nuevos conversos, necesarios para la supervivencia y 
continuidad de la misión evangelizadora y apostólica de la Iglesia —sobre todo 
en tiempos de persecución—. Mientras que a las mujeres consagradas —en este 
caso las pertenecientes al ordo uirginalis—, se les exige que continúen en ese 
estado sexual, debido a las implicaciones monásticas que el ritual religioso, que 
ellas profesan, (pactum uirginitatis) conlleva intrínsecamente el cumplimiento de 
su promesa a Dios e, implícitamente, evoca a un desposorio místico 
inquebrantable e indisoluble, que requiere una fidelidad absoluta. Y, por otra 
parte, a los seglares se les pide un comportamiento ejemplar desde el punto de 
vista de la moral sexual, incidiendo en un mayor control de la sexualidad de las 
mujeres. 


A los varones, siguiendo las tesis veterotestamentarias, se les solicita que no 
contraigan nupcias con paganas, judías o herejes, recayendo, sobre estos dos 
últimos grupos, la mayor gravedad, para evitar una contaminación religiosa, 
sincretismo o pérdida de las creencias cristianas en el núcleo familiar o en las 
nuevas generaciones, dado que los descendientes, educados en sus primeros años 
de vida por las madres, pierden total, o parcialmente, los conocimientos básicos 
de la religión católica a la que pertenece su padre. En otras palabras, no existe 
una transmisión de la fe. Incluso se les pide que no tengan relaciones sexuales 
con mujeres no cristianas, fuera del matrimonio, siguiendo estas tesis religiosas, 
más que por el contenido negativo que desde el punto de vista ético posee el 


adulterio. A las mujeres se les exige más, y con una variedad conceptual más 
amplia, dependiendo de su estado civil sexual, ya sean vírgenes seglares, casadas 
o viudas. Por tanto, los temas que les conciernen son más amplios. Se pide que 
los padres no acuerden nupcias de sus hijas cristianas con paganos, se penaliza la 
fornicación que conlleve la pérdida de la virginidad, se tratan casos de mujeres 
seglares adúlteras, el estado sexual de las viudas, etc. 


Asimismo, se tratan temas de transgresión sexual, con implicaciones sociales 
muy importantes que, Obviamente, no eran ajenos a la preocupación que la 
Iglesia católica hispanorromana sentía. Los deseos por controlar sexualmente a 
la población les llevaron a regular, mediante el acuerdo sinodal recogido en las 
actas iliberritanas, comportamientos ilícitos y penables como el proxenetismo o 
lenocinio, la prostitución, la pederastia y el aborto o infanticidio. 


6. 1. SEXUALIDAD ECLESIÁSTICA 


Los hombres 


Como anticipé, los cánones que tratan la sexualidad en las ordenanzas de Elvira, 
demasiados como para no dedicarle un apartado específico, destinados a 
configurar la sexualidad del clero entre los varones, parece configurar una 
actitud sexual precoz?” para el clero secular. Su destino es exhortar a los 
obispos, presbíteros y diáconos a abandonar la vida sexual y conyugal, del 
mismo modo que lo haría un hombre que disolviera su matrimonio y abandonara 
sus bienes terrenales para adoptar la vida monacal,?”* además de evitar los 
escándalos, murmuraciones y cotilleos que mancillasen su buen nombre, dentro 
y fuera de la Iglesia. 


Por tanto, se trata de una legislación sinodal temprana y singular. Muestra una 
tendencia al monaquismo entre el clero occidental e hispano. Tal vez nos está 
hablando de unos hipotéticos orígenes de la evangelización de la Hispania 
romana a través de unas misiones llevadas a cabo por monjes, del que se 
derivaría un modelo idílico de un cristianismo heroico y originario. Pero esto es 
solo una divagación. Aunque se exalten los modelos de castidad en el pasionario 
hispánico, o entre sus textos hagiográficos, no son los únicos patrones existentes 
dentro del cristianismo, en lo que concierne a la sexualidad, tanto de hombres 
como de mujeres, y un claro ejemplo lo encontramos en el concilio de Elvira. 


Tampoco hemos de evidenciar el peso que tuvieron las decisiones de obispos de 
renombre, o que al menos lo tendría décadas posteriores, como Osio que, 
además de obispo y confesor, era monje y asceta. Y no solo conocía los frutos de 
la vida casta y cenobítica por sus vivencias, sino por el testimonio que le aportó 
su hermana, que era virgen consagrada.?* No podríamos entender la 
configuración de estos cánones, y que se llegaran a estos acuerdos sinodales, sin 
conocer la trayectoria y experiencia vital del cristianismo que cada uno de los 
asistentes aportaron al concilio iliberritano. 


La monaquización del clero o la adopción de las formas monásticas, en lo que a 
la renuncia sexual se refiere, es lo que define la idiosincrasia canonística sexual 
del clero en el concilio de Elvira. 


Entre el conjunto de cánones que nos hablan de la sexualidad del clero 


masculino encontramos los siguientes: canon 18, canon 27, canon 30, canon 33 y 
canon 65. 


Los tres primeros incitan a una vida de abstinencia sexual, viendo en la 
contención de las pasiones la conducta ejemplar que ha de mostrar un clérigo, 
una persona consagrada ante su comunidad. Ha de ser y mostrarse como un 
individuo libre de pecado, ejemplar, el mejor de los ciudadanos y, sobre todo, 
una persona santa y cercana a Dios, libre de las ataduras de las pasiones de este 
mundo, del pecado, la carne, el siglo y el Demonio. Sincretizando, poco a poco, 
la figura del sacerdote con la del monje, hasta fundirlas en una sola. Aunque, hay 
que recordar que este fue un proceso paulatino a lo largo de todo el cristianismo 
primitivo, aunque parece que precoz en el ámbito hispano, si aceptamos la 
datación más tardía, principios del siglo IV, que se le ha asignado a las actas de 
Elvira. 


Pese a la existencia de los cánones 18, 27 y 33, que promueven una vida de 
castidad entre el clero secular, el canon 65, parece afirmar que aún no existía la 
disolución total del matrimonio contraído por un clérigo, aunque tampoco 
contradice a los anteriores cánones, pues tan solo trata el adulterio de la esposa 
de éste y el comportamiento que ha de tener su marido si tiene conocimiento de 
la infidelidad de su esposa. 


El canon 18 es claro e inflexible respecto a la castidad que han de guardar los 
hombres que hayan sido consagrados: 


«XVIII De sacerdotibus et ministris si moechauerint. 


Episcopi, presbyteres et diacones si un ministerio positi detecti fuerint quod sint 
moechati, placuit et propter scandalum et propter profanum crimen nec in finem 
eos communionem accipere debere». 


«Sobre los sacerdotes y ministros en el caso de que forniquen. 


Se decidió que, si se descubre que los obispos, los presbíteros y los diáconos, 
una vez establecidos en el ministerio, han fornicado, no deben recibir la 
comunión ni siquiera al final de la vida, no sólo por causa del escándalo sino 
también de la falta sacrílega».?80 


El honor y la sacralidad de su persona y oficio, prevalecen sobre el matrimonio y 
los derechos y deberes de su estado civil. 


Mayor permisividad muestra el Epítome Hispánico, que permite la comunión de 
este clérigo infractor, al final de su vida. Estas licencias eran impensables para 
las vírgenes consagradas, cuyas penas eclesiásticas, aunque similares, exigen una 
integridad moral aún mayor, debido al pacto de virginidad, identificando el 
estado religioso de la mujer con su estado sexual. 


«XIX. Episcopus, presbiter, diaconus si moechatus fuerit in finen communicet». 


«El obispo, el presbítero y el diácono, si fornica, tenga parte en la comunión al 
final de la vida».?! 


El canon 27, está destinado a proteger el honor, la fama y su buen nombre como 
pastor de la Iglesia, evitando el pecado y los escándalos que podían derivarse al 
alojar en su domicilio a una mujer ajena a su propia familia. Es significativo que 
no se alude a las esposas, por lo que, es probable, que ya se haya asentado una 
vida de castidad y de disolución de la vida marital o del propio matrimonio. Pese 
a que se de esta ausencia tan significativa, sí que especula con la posibilidad de 
que el hipotético clérigo en cuestión, ocupe un lugar mayor o menor en la 
jerarquía eclesiástica, podía haber contraído nupcias y que ésta hubiera dado su 
consiguiente descendencia. 


Este canon proteccionista dice: 
«Sobre los clérigos, que no tengan mujeres extrañas en su casa. 


El obispo o cualquier otro clérigo tenga consigo una hermana o hija virgen 
consagrada a Dios. Se acordó que en ningún caso tenga a una mujer extraña». 


El canon 30, procura una pureza moral y sexual para aquellos que van a regentar 
un lugar y cargo cercano al altar y los oficios divinos: 


«Sobre los que cometan fornicación después del bautismo, que no lleguen a ser 
subdiáconos. 


No deben ser ordenados subdiáconos quienes en su adolescencia hayan cometido 
fornicación, no sea que luego subrepticiamente sean promovidos a un grado más 
alto. Y si algunos han sido ordenados en el pasado, sean destituidos». 


El canon 33, de título «Sobre los obispos y ministros, que se abstengan de sus 
esposas», es aún más explícito que el 18, aunque no está exento de controversia. 


Aquí se clarifica que el matrimonio y la vida marital de los clérigos han de 
disolverse y, una vez ordenados, han de abrazar la abstinencia o celibato. Esto no 
quiere decir que exista un voto de castidad, pero sí que es inherente la 
abstinencia sexual a la clerecía o al desarrollo de cualquier ministerio sacerdotal 
dentro de la Iglesia católica hispana, según lo acordado en el sínodo de Elvira, 
pues su incumplimiento conllevaba la deposición o destitución del cargo 
eclesiástico ejercido. 


Es posible que existan, además de razones religiosas, razones seculares y 
prácticas para justificar que los clérigos no engendraran hijos una vez 
consagrados, por decisión de la propia Iglesia hispanorromana. Tal vez, lo que se 
pretende evitar es que se acumule el poder y prestigio, que ya daban atisbos de 
tener en época pre-constantiniana, los obispos y otros ministros de la Iglesia de 
menor rango, en las mismas familias —algo que evidentemente, en muchos 
casos se produjo —. Aunque ver en esta actitud un intento de frenar un posible 
nepotismo, estando aún en tiempos de persecución por parte del Estado, y 
descartando las intrínsecas motivaciones religiosas para abrazar ese celibato 
eclesiástico,?82 sería mostrar una realidad muy parcial de los hechos. 


El canon 33 dice así: 
«XXXIII De episcopis et ministris, ut ab uxoribus abstineant. 


Placuit in totum prohibere episcopis, presbyteris et diaconibus positis in 
ministerio abstinere se a coniugibus suis et non generare filios. Quicumque uero 
fecerit, ab honore clericatus exterminetur». 


«Los obispos y ministros absténganse de sus esposas. 


Se decidió prohibir totalmente a los obispos, los presbíteros y los diáconos, 
establecidos en el ministerio, que mantengan relaciones con sus esposas y que 
engendren hijos. El que, sin embargo, lo haga, será apartado del honor de la 
clericatura». 


En perfecta concordancia y a modo de resumen, el Epítome Hispánico dice: 
«XXXI. Episcopus, presbiter, diaconus vel clericus abstineant ab uxoribus suis». 


«El obispo, el presbítero, el diácono o el clérigo absténgase de sus esposas». ?283 


Para encontrar un tono, no de exhortación, sino de exigencia para la preservación 
de la castidad y un estado de abstinencia sexual absoluto entre el clero, hemos de 
esperar hasta el año 597, al llamado Concilium Toletanum (sub Recaredo Rege), 
celebrado entre el III y IV concilio de Toledo, donde en el canon 1 puede leerse: 


«que (...) el don de la castidad (...) no sólo los obispos han de mantenerla en su 
cuerpo, sino que también los presbíteros y los diáconos que sirven a Dios deben 
conservarla por todos los medios».?84 


Aun así, la legislación eclesiástica visigoda que podemos hallar en el IV concilio 
de Toledo (5 de diciembre del año 633), el canon 21 trata «sobre la castidad de 
los sacerdotes», mientras deja la posibilidad, en su canon 44, «sobre las mujeres 
que no conviene que se unan a clérigos y si un clérigo toma esposa sin 
conocimiento del obispo», de que los clérigos tengan esposa, aunque el clérigo 
en cuestión está sujeto a las decisiones de su obispo, por lo que no debe 
desposarse sin el consentimiento de su superior. 285 


Del canon 65, cabe destacar que, ante el pecado de las mujeres de los clérigos, lo 
primero era el honor y prestigio de su marido, por lo que, aunque ellos 
perdonasen el adulterio de sus mujeres, ellas debían sufrir las consecuencias 
inmediatas y materiales de su infidelidad. Aunque en la práctica el matrimonio 
estuviese disuelto, las nupcias se habían efectuado y, puede que, para que las 
esposas de estos clérigos no quedasen desamparadas o abandonadas, sin 
posibilidad de contraer de nuevo un matrimonio legal, sus maridos cuidarían de 
ellas hasta su muerte, pese a que ya no existiese ni una vida marital ordinaria ni 
una convivencia bajo el mismo techo. 


«Sobre las esposas adúlteras de los clérigos. 


Si la esposa de un clérigo comete adulterio y su marido tiene conocimiento de 
que lo está cometiendo y no la expulsa inmediatamente, no reciba la comunión 
ni al final de su vida, para que no parezca que las enseñanzas de iniquidades 
provienen de aquellos que deben ser ejemplo de buena conducta». 


El pecado de la esposa repercute directamente sobre el marido, sobre el que pesa 
la obligación de castigar a su cónyuge por la afrenta y, para que las predicaciones 
de los ministros de la Iglesia, incluido él mismo, sobre el sexto mandamiento de 
Moisés (Éx 20, 14), no cayese en vano y se mostrasen desde los propios 
miembros de la Iglesia el castigo que merecían los pecados cometidos. La 


inflexibilidad de los propios miembros de la Iglesia con sus desposadas, u otros 
miembros de su familia, contribuyen a aumentar su integridad moral y su 
coherencia con lo predicado, representado y vivido en su oficio. 


El Epítome Hispánico no solo dice que deba expulsarla (del hogar), sino 
abandonarla, no tenerla ya como esposa. 


«LIX. Vxor clerici si moechata fuerit et non eam dimiserit nec in finem 
communicet». 


«La esposa de un clérigo, si comete adulterio y él no la abandona, no tenga ése 
parte en la comunión ni siquiera al final de la vida».?86 


Las mujeres 


Respecto a la sexualidad que debían mostrar las mujeres consagradas, me 
remitiré a lo ya dicho en el apartado 4, sección b, destinado a las vírgenes 
consagradas y el adulterio. 


No obstante, podríamos resumir la importancia que posee la sexualidad, o más 
bien la ausencia de la misma, en las mujeres consagradas, según el concilio 
iliberriano, del siguiente modo: 


Pese a que existen referencias a las viudas en el sínodo de Elvira, parecen aludir 
a las viudas seglares, no como ordo religioso particular, de modo que nuestra 
atención se centrará en la única forma religiosa con implicaciones sexuales 
femeninas que aparecen en las actas de Elvira, es decir, las vírgenes. Aquí, 
principalmente, son objeto de castigo por su pecado de adulterio (canon 13). La 
terminología utilizada es clave. La importancia del pacto de virginidad (pactum 
uirginitatis) y la ruptura del mismo, así como la intencionalidad y comprensión 
de dicho pecado y sus consecuencias —quebrantar un voto o juramento hecho 
ante Dios, profanar un cuerpo y un alma que ha sido consagrado voluntariamente 
a la Divinidad, etc.— es el eje central, la razón de ser de este pequeño, pero 
significativo, instrumento punitivo contra las infracciones religiosas y sexuales 
de las mujeres consagradas. La motivación del canon 13, «Sobre las vírgenes 
consagradas a Dios, si cometen adulterio», excede a un simple pacto o promesa, 
ha de entenderse como un complejo ritual, del cual desconocemos como se 
llevaba a cabo en la Hispania de estos siglos, que pudiéramos entender como un 
desposorio místico, donde la mujer es esposa de la misma Divinidad, por lo que 
el término adulterio, es el más preciso para denominar la ruptura del mismo. Es, 
propiamente dicho, un desposorio místico.?87 


El pactum uirginitatis las ligaba a Cristo y, bajo la supervisión y control de la 
Iglesia, ellas debían cumplir lo prometido, identificando así su manifestación y 
vivencia religiosa máxima, con su absoluta abstinencia sexual. Se apartaban de 
lo carnal para unirse a lo espiritual. Aunque la falta de conciencia de esta 
teología sublime, expresada en la forma de vivir de estas mujeres, les llevó a 
romper sus votos, con las consiguientes penas eclesiásticas (canon 13). 


6. 2. SEXUALIDAD SEGLAR 


Aunque el modelo de perfección cristiana, tradicionalmente se ha encontrado en 
la abstinencia sexual y el dominio y control de las pasiones, la patrística 
paleocristiana es un claro ejemplo de disputas y controversias sobre la postura 
que la Iglesia debía adoptar respecto a la sexualidad de eclesiásticos y laicos. 


Encontramos, en esa diversidad de puntos de vista que la patrística nos ofrece, 
opiniones moderadas? y radicales? pero en la mayoría de los casos hemos de 
buscar estas Ópticas a dicho problema en una patrística, ya sea oriental u 
occidental, muy posterior. 


Centrándonos en lo que la canonística iliberritana nos ofrece al respecto, llama la 
atención que existe una división de cánones con contenido sexual, todos ellos 
punitivos, claramente diferenciados, tanto para los hombres como para las 
mujeres. Aquí cada sexo, y cada género, posee un rol distintivo. 


Mientras los cánones iliberritanos intentan proteger al hombre de las 
contaminaciones ideológico religiosas que de las relaciones sentimentales y 
sexuales que en el plano sociológico se derivan, la mujer aparece en un plano de 
sobreprotección de su sexualidad y su honra como católica. En la mujer, su 
estado sexual delimitará su estatus sociológico, religioso y civil, en 
compartimentos estancos y perfectamente delimitados en tres arquetipos 
diferentes: la virgen, la casada y la viuda. Estos tres grupos sociales femeninos 
asumirán sus propios derechos y deberes particulares asignados previamente 
que, además, serán un tema recurrente en la patrística. 


Las transgresiones sexuales y los pecados, crímenes y delitos derivados de los 
mismos, exigirán una pena equitativa a los males producidos, aunque la 
autoridad eclesiástica de la época solo alcanza a condenar en el plano espiritual 
(la excomunión o el anatema suelen ser los castigos impuestos como norma 
general en las actas de Elvira). 


Entre los cánones destinados al control de la sexualidad (directa o 
indirectamente relacionados con ella) de los seglares encontramos los siguientes: 
can. 7, can. 8, can. 9, can. 10, can. 12, can. 14, can. 15, can. 16, can. 17, can. 35, 


can. 44, can. 47, can. 62, can. 63, can. 64, can. 66, can. 67, can. 68, can. 69, can. 
70, can. 71, can. 72, can. 78 y can. 81. 


Los hombres 


Los cánones reguladores y punitivos de determinadas actitudes sexuales, que 
afectan al sector masculino de la población, están destinados en su mayoría, a 
evitar la contaminación ideológico- religiosa en los matrimonios mixtos, o sea, 
entre varones cristianos y mujeres paganas o judías, que podemos apreciarlo en 
el canon 15,2% así como las relaciones adúlteras con las mismas, visible en el 
canon 78.2! Todo ello fundamentado en la premisa veterotestamentaria de que 
son las mujeres las que corrompen espiritualmente a sus maridos o amantes, 
arrastrándolos a sus cultos. Esta misma prohibición del Antiguo Testamento la 
adoptarán ahora los cristianos hispanorromanos, con sus consiguientes efectos 
excluyentes entre la población. El objetivo era asegurar que la descendencia 
profesara la misma religión que su padre, dando así continuidad y pervivencia a 
su credo y formas de vida singulares, dentro de un Imperio romano aún pagano y 
hostil hacia los cristianos. 


Hay que destacar que el modelo ideal de buen seglar, en cuanto a su vida 
conyugal, es la de aquél que «tiene intacto su bautismo y no es bígamo»;? pues 
según el canon 38, «Que en caso de necesidad bauticen también los fieles», en 
sustitución de los sacerdotes u otros ministros de la Iglesia, éstos son los únicos 
que, según lo acordado en el concilio de Elvira, están capacitados para 
administrar este sacramento. Aunque de forma provisional claro, pues la 
iniciación en el catolicismo debía ser ratificada mediante la imposición de manos 
del obispo con posterioridad. 


El concilio de Elvira exige buenos católicos en un tiempo difícil para los 
cristianos en general, por ello, los obispos, presbíteros y diáconos allí reunidos, 
condenan con dureza la actitud de los cristianos laxos y poco comprometidos 
con su fe. Los reincidentes en el pecado de fornicación, son severamente 
castigados en el canon 7: 


«Sobre los penitentes por fornicación, si fornican nuevamente. 


Si por ventura algún bautizado, tras haber caído en la fornicación, se entrega de 
nuevo a ella después de haber cumplido la penitencia durante el tiempo 
establecido, se acordó que no obtenga la comunión ni al final de su vida». 


Asimismo, los adolescentes que cometan fornicación después de ser bautizados, 
solo bajo la condición de que hayan contraído matrimonio y haber cumplido su 
debida penitencia, podían ser, de nuevo, admitidos en la comunión.2% 


«Sobre los adolescentes que después del bautismo han cometido fornicación. 


Se acordó que los adolescentes que, después del compromiso del bautismo de 
salvación, hayan cometido fornicación, si contraen matrimonio, deben ser 
admitidos a la comunión, después de haber cumplido la penitencia establecida». 


También se previene a las mujeres de contraer matrimonio con hombres 
dedicados a determinados oficios relacionados con un comportamiento 
afeminado (peluqueros), como refleja el canon 67, por los problemas morales y 
conyugales que de esta relación se derivarían.?% Aunque no está claro que éste 
sea el sentido correcto de este canon, pues, tal vez, lo que se prohíbe es que las 
mujeres catecúmenas los tengan a su servicio, por razones estéticas y la 
búsqueda de un decoro y pudor, así como el repudio del lujo y la vanidad, 
acordes con la nueva moral cristiana. Del mismo modo hay que puntualizar que 
el Epítome, 61, dice todo lo contrario. Si el canon 67, de por sí es difícil de 
interpretar en el contexto en el que se supone que fue escrito, según la 
información que nos transmite la Colección Canónica Hispana, el Epítome 
Hispánico hace que sea aún más ambiguo y confuso su significado original. 


«LXVII De coniugio catecuminae feminae. 


Prohibendum ne qua fidelis uel catecumina aut commatos aut uiros cinerarios 
habeant. Quaecumque hoc fecerint, a communione arceantur». 


«Sobre el matrimonio de una mujer catecúmena. 


Debe prohibirse que una bautizada o catecúmena tenga varones melenudos o 
peluqueros. Las que lo hagan, sean apartadas de la comunión».?% 


«LXI. Fidelis vel cathecuminas cinarios viros habeant». 
«La bautizada o las catecúmenas tengan como maridos a peluqueros».?%é 


Si llegaba a producirse el matrimonio de un hombre con su hijastra, los 
eclesiásticos reunidos en Elvira acordaron?”: 


«Si alguno toma por esposa a una hijastra suya, se acordó que, por tratarse de un 
incesto, no se le conceda la comunión ni al final de su vida». 


Equiparando así los lazos sanguíneos entre padre e hija con los espirituales y 
civiles. 


Esta fue una de las acusaciones vertidas contra el hispano seguidor de 
Prisciliano, Tiberiano: 


«Tiberiano, Bético, envuelto en la sospecha de la misma herejía de Prisciliano, 
escribió su obra apologética, con ánimo indignado. Tras la muerte de sus 
secuaces, vencido por el tedio del destierro, cambió su propósito, conforme a la 
sagrada Escritura «el perro vuelve a su vómito» (Prov 26, 11; 2 Ped 2, 22), y se 
unió en matrimonio a su propia hija, anteriormente consagrada en virginidad a 
Cristo».?29% 


El Concilium Hlerdense (546), en su canon 4, rebajan la pena a los incestuosos, 
pasando de ser excomulgados a degradados a catecúmenos: 


«que los incestuosos sean considerados catecúmenos mientras persistan en el 
pecado». 


Si bien es cierto que en el concilio de Elvira, en líneas generales, sus cánones se 
muestran más exigentes en lo concerniente a la moral de las mujeres, en el canon 
69, se equipara el adulterio del marido con el de la mujer, por lo que las penas 
impuestas debían ser las mismas. El tipo de penitencia es similar al que podemos 
encontrar en otros cánones. Se podría decir que la penitencia se estandariza 
tomando un canon particular, formando así un primitivo derecho eclesiástico. 


«Sobre los varones casados caídos después en adulterio. 


Si por ventura, alguien que tenga esposa cae [en pecado] una sola vez, se acordó 
que debe hacer penitencia durante cinco años y de este modo reconciliarse, a no 
ser que la urgencia de una enfermedad obligue a concederle la comunión antes 

de ese tiempo. Esto mismo se ha de observar también respecto a las mujeres». 


Pero si se reincide en el adulterio, cabe la posibilidad de ser perdonado y 
reconciliado, pero solo si abandona su conducta pecaminosa, si no lo hace, se 
intuye que el castigo adquiere la severidad de la excomunión: 


«Sobre quien, teniendo esposa, comete adulterio con demasiada frecuencia. 


«Si algún bautizado, teniendo esposa, ha cometido adulterio no una vez sino a 
menudo, debe ser amonestado hasta el momento final de la muerte. Y si promete 
dejar de hacerlo, désele la comunión. Si, restablecido, vuelve de nuevo a cometer 
adulterio, se decidió que en adelante no se burle de la comunión de la paz».2%0 


Esta permisividad a la hora de perdonar un adulterio tras un período de 
penitencia, sobre todo de los varones, y, teniendo en cuenta la inflexibilidad del 
resto de gran parte de los cánones iliberritanos, sobre todo en cuestiones 
sexuales y de moral, puede entenderse por las actitudes tomadas desde el 
episcopado romano por pontífices como San Ceferino (198 (?)- 217) o San 
Calixto I (217- 222), cuyas decisiones pudieron marcar una tradición en la 
legislación eclesiástica occidental posterior.301 


Los hombres seglares conocedores del adulterio de sus esposas, tenían la 
obligación de expulsar a sus esposas de su casa y abandonarlas, tal y como 
sucede con los varones eclesiásticos casados, según el canon 65. El canon que 
regula este mismo aspecto de las mujeres adúlteras, para el caso de los hombres 
seglares, es el 70. Si para el caso de los clérigos, que están obligados a expulsar 
inmediatamente a sus mujeres de sus hogares y abandonarlas, sin posibilidad de 
ser perdonadas, para dar un castigo ejemplar a sus propias familias, conforme a 
la moral intachable que debía mostrar el varón consagrado, acorde a sus prédicas 
contra el adulterio y la santidad de su oficio, los hombres seglares cargaban con 
los pecados de sus esposas, pues si conocían la infidelidad de su mujer, y, 
además, la toleraban, eran excomulgados de por vida, pero en el caso de que la 
abandonase, tras pasar diez años, entonces serían reconciliados con Dios y con la 
Iglesia mediante la comunión. 


«Sobre las mujeres que, a sabiendas de sus maridos, cometen adulterio. 


Si una esposa comete adulterio a sabiendas de su marido, se acordó que no se le 
ha de conceder la comunión ni al final de su vida. Pero si la deja, reciba la 
comunión después de diez años».*02 


El canon 71 refleja una de los comportamientos sexuales más infames, que posee 
cierta raigambre con determinadas depravaciones sexuales de la erótica pagana; 
la pederastia. Este acercamiento o inclusión sexual de los adultos, habitualmente 
varones, hacia los niños y niñas, chocaba radicalmente con la cultura cristiana 


que había tomado como modelo ideal de vida, como forma de perfección 
cristiana, la inocencia de la infancia, siguiendo los consejos neotestamentarios de 
Jesús hacia los niños (Mt 18, 1- 4). Del mismo modo, aceptaron o incluyeron los 
consejos de Cristo en lo referente al castigo o aptitud que debían tener aquellos 
que, de un modo u otro, hiciesen daño a los infantes, en lo que concierne a la 
gravedad de su sentencia (Mt 18- 10). 


«Sobre los pederastas. 


A los pederastas no se les ha de conceder la comunión ni al final de su vida».303 


Las mujeres 


La sexualidad de las mujeres en el concilio de Elvira se manifiesta como una 
expresión más, un engranaje novedoso para la configuración de la sexualidad 
femenina ajeno a la literatura patrística, un elemento religioso, jurídico y ético 
que contribuye a la delimitación de la nueva moral cristiana. Aquí, el pudor y la 
honra de la mujer con respecto al mantenimiento y fomento del honor del 
marido, y su familia en general, están más que presentes. La sexualidad de la 
mujer y la ética que la sostiene, como valor cultural, giran en torno a los 
arquetipos previamente mencionados en la introducción a este apartado. La 
mujer en el concilio de Elvira es, por tanto, virgen, casada o viuda. Ya sean 
mujeres consagradas (en el caso de Elvira solo contamos con el testimonio 
explícito de las vírgenes consagradas) o seglares y, pertenezcan a una religión u 
otra, las hembras perpetúan estos modelos socio-sexuales arquetípicos a la 
perfección. No obstante, los castigos por la transgresión o ruptura de los deberes 
inherentes a sus estados sexuales, de las laicas o seglares, son siempre menores 
que las de las infractoras consagradas, pues ellas han hecho un voto de 
virginidad ante Dios que las aparta de la condición del resto de vírgenes seglares 
que esperan casarse en un futuro próximo. 


Sobre las paganas o judías, recae la sospecha veterotestamentaria de ser las 
corruptoras de los varones cristianos, sus buenas costumbres religiosas y 
morales. Por ello, los hombres han de evitar contraer matrimonio con ellas (can. 
15), así como caer en el adulterio con dichas mujeres (canon 78). 


De las vírgenes seglares ya hablé ampliamente al abordar la información 
concerniente a las vírgenes consagradas, contraponiendo ambos modelos de 
virginidad. Así que, para no repetir la misma información, y sin ánimo de ser 
tedioso, me remitiré a lo dicho previamente. 


En caso de quebrantar la promesa de los esponsales, los padres han de ser 
apartados de la comunión durante tres años. No obstante, si los culpables de que 
dicho futuro enlace quede anulado, las culpas las asumirían los prometidos, tal y 
como estipula el canon 54:30 


«Sobre los padres que quebrantan la promesa de los esponsales. 


Si los padres quebrantan la promesa de los esponsales, sean apartados de la 
comunión por un período de tres años. Ahora bien, si ellos mismos, el prometido 
O la prometida, son sorprendidos en delito grave, quedarán excusados los padres. 
Si el fallo ha estado en ellos y se han mancillado mutuamente, obsérvese la 
prescripción anterior». 


Los cánones 15 y 16 intentan evitar los matrimonios mixtos, tanto con paganos 
(15 y 16) como con judíos y herejes (16). 


El canon 17 de Elvira, amenaza a todo cristiano que case a sus hijas con un 
sacerdote pagano, ya que su oficio y los ritos que ejecutaban eran execrables a 
ojos de los cristianos, bajo pena de excomunión. Dichos sacrificios son los 
mismos que, por negarse a ejecutarlos por ser inmolaciones ajenas a sus 
creencias (para los cristianos sacrificar a los dioses paganos es unirse en 
comunión con los demonios, no con el Dios verdadero), muchos fueron 
encarcelados, torturados y ejecutados, culminando su vida entre incontables 
martirios anónimos, de los cuales solo unos pocos han sido rescatados por la 
historia O la tradición y perpetuados a través de la liturgia cristiana. Los 
recuerdos de esos mártires y el deseo de alejarse de los cultos paganos se 
encuentran latentes en este canon tan escueto. 


Dice así: 
«Sobre los que casan a sus hijas con los sacerdotes de los gentiles. 


Si acaso algunos unen a sus hijas, en matrimonio, a los sacerdotes de los ídolos, 
se acordó que no se les conceda la comunión ni al final de su vida». 


Las mujeres adúlteras ocupan la temática de varios cánones de Elvira (cánones 
8, 9, 63, 64, 65, 68, 70, etc.). En el primer canon de esta lista, se acentúa que el 
matrimonio cristiano es indisoluble, ya desde sus comienzos, aunque esta larga 
lista en la canonística iliberritana establecerá sus propias puntualizaciones dentro 
de un marco o contexto con una casuística amplia y compleja.2% El canon 9 ya 
introduce un matiz: la infidelidad del esposo. La respuesta a la actitud de la 
mujer que abandonó a su marido adúltero para casarse con otro hombre, 
desoyendo la prohibición de la Iglesia de contraer segundas nupcias, es el perdón 
y reconciliación mediante la comunión, pero sólo tras la muerte del primer 
marido al que ella abandonó por su infidelidad, a excepción, como en otros 
cánones, de que su vida corra peligro a causa de una enfermedad.*% El canon 64 


trata el caso de «las mujeres que adulteran hasta la muerte con varones ajenos». 
Si rehúsan a abandonar a sus amantes, el castigo correspondiente es la 
excomunión de por vida, pero si los abandonan podrán ser reconciliadas con 
Dios y con la Iglesia en un plazo de diez años, tras cumplir la penitencia 
impuesta.?% El canon 70, «Sobre las mujeres que, a sabiendas de sus maridos, 
cometen adulterio», exigen el abandono de la mujer por parte del marido, si éste 
no lo hiciere, recaería sobre él la excomunión. Este canon es la versión laica o 
seglar del canon 65, donde es un clérigo quien ha de abandonar a su esposa 
adúltera. 


Los cánones 63 y 68, adquieren un cariz distinto. En ambos casos son adúlteras 
que matan (¿aborto o infanticidio?)*% a sus hijos nacidos de la relación adúltera. 
La diferencia entre ambos cánones, tan distanciados numéricamente, es que en el 
primer caso las mujeres infieles y homicidas solo son casadas, mientras que, en 
el segundo caso —se introduce otro factor: el religioso—son catecúmenas, aún 
no han sido bautizadas, por lo que su castigo se basará en aplazar el bautismo 
que le concederá el perdón de los pecados al final de su vida, teniendo que 
cargar con su terrible culpa toda su vida terrena.302 


La Iglesia hispano-visigoda continuó con las decisiones iliberritanas y se 
mantuvo inflexible ante la crueldad de los progenitores que recurrían al aborto o 
al infanticidio, tal y como demuestra el canon 2 del concilio de Lérida (546), 
«sobre quienes realizan abortos o matan a sus hijos»,*!% y el canon 17 del III 
concilio de Toledo (8 de mayo del año 589): 


«que los obispos junto con los jueces apliquen severísima disciplina a quienes 
matan a sus hijos».31% 


A las viudas se les dedica poca atención en el concilio de Elvira. Si una viuda 
llegase a mantener relaciones sexuales con un hombre, está obligada a casarse 
con ese hombre y cumplir una penitencia, además de esperar cinco años 
excomulgada, si desea ser reintegrada a la Iglesia y volver a recibir la comunión. 
El incumplimiento de la castidad debida a su estado civil la ata al primer varón 
con el que fornica, pues si abandona a éste para contraer matrimonio con otro, la 
decisión de los padres iliberritanos es aún más inflexible, pues a ella le espera la 
excomunión de por vida. No obstante, el que tome por esposo, sí puede ser 
perdonado pasados diez años y ha cumplido su penitencia impuesta. Todo ello lo 
expresa el extenso canon 72: 


«Sobre las viudas que fornican, si después toman al mismo por marido. 


«Si una viuda comete fornicación y después se casa con ese mismo, se acordó 
que después de cinco años, una vez cumplida la penitencia establecida, sea 
reintegrada a la comunión. En caso de que, abandonado el primero, se case con 
otro, no se le ha de conceder la comunión ni al final de su vida. Y aquel al que 
toma por esposo, si estuviera bautizado, no recibirá la comunión sino al cabo de 
diez años, una vez cumplida la penitencia establecida, a no ser que una 
enfermedad obligue a concederle la comunión más rápidamente». 


La Iglesia hispana del [II Concilio de Toledo (589), seguirá manteniendo su 
actitud protectora hacia la castidad que debían guardar las viudas cristianas, pero 
renunciaron o, al menos, flexibilizaron su actitud respecto a la obligación de 
tener que contraer nupcias con el hombre con el que fornicaron durante su 
viudez, respetando la libertad de la mujer para desposarse: 


«que nadie haga violencia a la castidad de las viudas y que ninguna mujer tome 
marido contra su voluntad».?2 


Sobre las mujeres proxenetas o que ejercen el lenocinio les estaba reservado la 
excomunión según el canon 12,*3 mientras que a las prostitutas paganas que 
previamente se hubieran casado y acercado a la fe, y solicitaran el bautismo, se 
las recibía con un trato mucho más benigno, según lo estipulado en el canon 
44,314 


276 Sobre todo tipo de cuestiones relacionadas con la ética y la sexualidad en la 
naciente cultura cristiana de la Antigijedad, véase Blázquez, J.M. «La moral 
sexual cristiana», pp. 381- 389, en VV, AA, Cristianismo Primitivo y Religiones 
Mistéricas. Cátedra, Madrid, 2007, (1* edición de 2005). 


277 Para algunos autores estos cánones que promueven el celibato entre el clero, 
aun estando casados, son muy tardíos. Entre estos autores se encuentran J, 
Vilella y Pere- Enric Barreda, partidarios de catalogar éstos y otros cánones 
como pseudoiliberritanos. 


278 En el cristianismo primitivo contamos con numerosos casos de este tipo 
como el de Paulino de Nola y su esposa Teresa de Barcelona, de cuya unión 
nació un hijo de nombre Celso, el cual murió siendo aún un niño; y, Melania la 
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amor de la sabiduría, como hacía mucho tiempo lo deseábamos. Porque él era en 
esta materia sumamente casto, de modo tal que causaba admiración; porque, 
aunque al principio de su juventud había experimentado el deleite carnal, pero 


no se había apegado a él, antes se dolió mucho de ello y lo despreció, viviendo 
en adelante en extremada continencia. 


Pero yo le contradecía con ejemplos de aquellos que, aunque casados, se habían 
dado al estudio de la sabiduría y merecido a Dios, y habían tenido y amado 
fielmente a sus amigos. Lejos estaba yo, en verdad de la grandeza de alma de 
éstos, y, prisionero de la enfermedad de la carne, arrastraba con letal dulzura mi 
cadena temiendo ser desatado de ella y repeliendo las palabras del que me 
aconsejaba bien como se repele en una herida contusa la mano que quiere quitar 
las vendas. 


Por añadidura, la serpiente infernal hablaba por mi boca a Alipio y le tejía y 
tendía por mi lengua dulces lazos en su camino, en los que sus pies honestos y 
libres se enredasen» AGUSTÍN, Confessiones, VI, 12, 21; « En el acto mismo 
de la lujuria, no sólo en ciertas deshonestidades que intentan ocultarse en las 
tinieblas para escapar a la justicia humana, sino también en los prostíbulos, 
torpeza que ha autorizado la cuidad terrena, aunque se realicen acciones que no 
castiga ley alguna civil; aun en esos casos procura esta tolerada e impune evitar 
la luz pública, y por vergúenza natural tiene esos lupanares provisto un lugar 
secreto, y le fue más fácil a la impureza librarse de la prohibición de la ley que al 
impudor cerrar el paso al pudor. Aún más: los mismos libertinos llaman torpeza 
a esto, y aunque son sus amadores, no tienen el descoco de mostrarse tales. 


¿Pues qué? Hasta la unión conyugal, que se realiza según las prescripciones de la 
ley del matrimonio en la procreación de los hijos, ¿no busca, aunque lícita y 
honesta, un lugar retirado y sin testigos? ¿No despide, antes de comenzar las 
caricias de los cónyuges, a todos los familiares, incluso a los mismos paranintos, 
y a cuantos había autorizado a estar presentes cualquier parentesco? 


Cierto, al decir del más «ilustre orador romano», como alguien lo llamó, todas 
las acciones dignas desean salir a la luz, es decir, apetecen ser conocidas. Pero 
este acto tan recto, si apetece en algo ser conocido, no tiene menor vergilenza de 
ser visto. ¿Quién ignora, en efecto, lo que hacen entre sí los esposos en la 
procreación de los hijos? Precisamente para eso se celebran las bodas con 
solemnidad tan sonada. Sin embargo, cuando se trata de engendrar los hijos, no 
se les permite ser testigos ni a los mismos hijos que ya existen. De tal modo, 


pues, desea este acto recto llegar a conocimiento de los ánimos, que se aleja de 
la vista de los ojos. ¿De dónde procede esto sino de lo que se realiza 
decentemente, según la naturaleza, lleva como acompañante la vergijenza que 
procede del castigo? AGUSTÍN, De Civitate Dei, XTV, 18; «Alabo las nupcias, 
alabo el matrimonio, pero porque me engendran vírgenes» JERÓNIMO, 
Epistula, XXII, 20; encontramos, también, posturas heréticas que tienen su 
origen en los primeros siglos del cristianismo, que censuraban y renunciaban 
totalmente a la sexualidad, llevando una vida de abstinencia en todos los 
sentidos «Tatiani a Tatiano quodam vocati, qui et Encratitae dicti, quia carnes 
abominantur» «Los tatianos derivan su nombre de un tal Tatiano; se los conoce 
también por encratitas, porque condenan el consumo de carne» ISIDORO, 
Etymologiarum, VIII, 5, 25; y, «Heraclitae ab Heraclio auctore exorti. Monachos 
tantum recipiunt, coniugia respuunt, regna caelorum parvulos habere non 
credunt» «En Heraclio tienen su origen los heraclitas: únicamente admiten a los 
monjes; rechazan el matrimonio y no creen que los niños puedan entrar en el 
reino de los cielos» ISIDORO, Etymologiarum, VIII, 5, 33; etc. 


290 Can. 15, «Sobre el matrimonio de aquellos que proceden de la gentilidad». 


291 Can. 78, «Sobre los bautizados casados, si cometen adulterio con judía o 
gentil». 


292 Es decir, que esté libre de pecado y solo se haya casado una vez o con una 
viuda. 


293 Este canon nos aporta una información añadida: la edad en que los neófitos 
eran bautizados. Si los adolescentes ya estaban bautizados, este canon sitúa la 
edad del bautismo a principios del siglo IV hispano, en la adolescencia o en sus 
etapas anteriores —infancia O neonatos —. 


294 En el siglo XIX, Marcelino Menéndez Pelayo, tradujo e interpretó el canon 
67 bajo otro punto de vista radical. Para él no hace referencia a los peluqueros o 
melenudos, sino a los actores y trabajadores en las artes escénicas teatrales, 
sobre los que los padres de la Iglesia arremetían por su el carácter libertino e 
impúdico de su oficio. «Ninguna cristiana ni catecúmena (leemos en el canon 
67) se casará con histriones o representantes, so pena de ser apartada de la 
comunión de los fieles». Menéndez Pelayo, M. 1956, p. 99. 


295 En Ayán, J. J., Crespo M., Polo J. y González P. Osio de Córdoba. Un siglo 


de la historia del cristianismo, Biblioteca de Autores Cristianos, Madrid, 2013. 


296 Texto latino y traducción de la Hispana y del Epítome, según Ayán, J. J., 
Crespo M., Polo J. y González P. Osio de Córdoba. Un siglo de la historia del 
cristianismo, Biblioteca de Autores Cristianos, Madrid, 2013, pp. 108- 109 y 68- 
69, respectivamente. 


297 Sobre la posible datación tardía del canon 66 (no antes de la segunda mitad 
del siglo IV) véase, Vilella, J. «Las disposiciones pseudoiliberritanas referidas a 
matrimonios mixtos e incestuosos: estudio comparativo y explicativo», pp. 221- 
253. en Il matrimonio dei cristiani: esegesi biblica e diritto romano, Studia 
Ephemeridis Augustinianum 114, Roma, 2009. 


298 JERÓNIMO, De Viris Illustribus, cap. 123. 
299 Can. 69. 


300 Can. 47, «XLVIT De eo qui uxorem habens saepius moechatur. 


Si quis fidelis habens uxorem non semel sed saepe fuerit moechatus, in finem 
mortis est conueniendus; quod si se promiserit cessaturum, detur ei communio. 
Si resuscitatus rursus fuerit moechatus, placuit ulterius non ludere eum de 
communione pacis». 


En el Epítome Hispánico se lee: 


«XLIII. Vxorem habens si moechatus fuerit in necesse danda ei communio si 
promiserit iam non moechare». 


«Al que tiene esposa, si comete adulterio, hay que darle la comunión en caso de 
necesidad, siempre que prometa no adulterar en adelante». Texto latino, 
transcripción y traducción de la Colección Canónica Hispana y del Epítome 
Hispánico en Ayán, J. J., Crespo M., Polo J. y González P. Osio de Córdoba. Un 
siglo de la historia del cristianismo, Biblioteca de Autores Cristianos, Madrid, 
2013, pp. 100- 101 y 66- 67, respectivamente. 


301 Denzinger, H. J. D. Enchiridion Symbolorum. 1. «Desde San Pedro a Juan 
IID», 105, en www.Catholic.net (22/09/2014). 


302 Can. 70. 


303 Canon 71. 


304 Este caso concreto del canon 54, sobre la ruptura de los esponsales por parte 
de los padres, ha sido estudiado, en un contexto más amplio, en relación a la 
formulación de un primitivo derecho eclesiástico, García García, L. M. «El papa 


Ediciones Universidad de Navara, Pamplona, 1988, pp. 127 y 134. 


305 Can. 8, «Sobre las mujeres que abandonan a sus maridos y se casan con 
Otros. 


De igual modo que las mujeres que, sin causa precedente alguna, abandonan a 
sus maridos y se juntan con otros, no reciban la comunión ni al final de su vida». 


306 Can. 9, «Sobre las mujeres que abandonan a sus maridos adúlteros y se 
casan con otros. 


Así mismo, a la mujer bautizada que abandone a su marido adúltero, y también 
bautizado, y se case con otro, prohíbasele contraer matrimonio. En caso de que 
llegue a casarse, no reciba la comunión antes de que salga de este mundo aquel 
al que ella abandonó, a no ser que la urgencia de una enfermedad obligue a 
concedérsela». Este es el caso que le tocó vivir posteriormente a Santa Fabiola, a 
quien San Jerónimo dirigió las Epístolas 64 y 78. Aunque la menciona en otras 
cartas, como la número 77, dirigida a Océano, bajo el título de «Sobre la muerte 
de Fabiola», un hermoso elogio fúnebre a la santa divorciada. 


307 Can. 64, «Sobre las mujeres que adulteran hasta la muerte con varones 
ajenos. 


Si una mujer comete adulterio durante toda su vida con un varón ajeno, se 
acordó que ni en el último momento ha de concedérsele la comunión. Ahora 
bien, si lo abandona, reciba la comunión al cabo de diez años, una vez realizada 
la penitencia establecida». 


308 Sobre la relación existente en la Roma Antigua entre el adulterio, la gran 
mortalidad infantil, el divorcio y el aborto, así como el uso de métodos 
anticonceptivos por parte de las mujeres, ver Del Castillo, A. «Estado, economía 
y Sociedad», pp. 353- 354, en Roldán, J. M.; Blázquez, J., M.* y Del Castillo, A. 
Historia de Roma. II. El Imperio Romano (siglos I- (II). RBA, Madrid, 2007, 


309 Cans. 63 y 68; «Sobre las esposas que matan a los hijos frutos de adulterio. 


Si una mujer, estando ausente su marido, por adulterio queda embarazada y mata 
lo concebido tras su mala acción, se acordó que ni al final de su vida ha de 
concedérsele la comunión, puesto que ha duplicado su delito». 


Y, «Sobre la catecúmena adúltera que mata a su hijo. 


Si una catecúmena concibe mediante adulterio y ahoga lo concebido, se acordó 
que se le bautice al final de su vida». 


310 Codoñer, C. (Coord.), La Hispania Visigótica y Mozárabe. Dos épocas en su 
literatura. Universidad de Extremadura y Universidad de Salamanca, Salamanca, 
2010, p. 318. 


311 Codoñer, C. (Coord.), La Hispania Visigótica y Mozárabe. Dos épocas en su 
literatura. Universidad de Extremadura y Universidad de Salamanca, Salamanca, 
2010, p. 305. 


312 Concilium HI Toletanum, can. 10, en Codoñer, C. (Coord.), La Hispania 
Visigótica y Mozárabe. Dos épocas en su literatura. Universidad de Extremadura 
y Universidad de Salamanca, Salamanca, 2010, p. 305. 


313 «Sobre las mujeres que ejercen el lenocinio. 


La madre o el padre, o cualquier bautizada, que ejerza el lenocinio, por estar 
vendiendo un cuerpo ajeno o, mejor dicho, el suyo, se acordó que no reciba la 
comunión ni al final de su vida». 


314 «Sobre las prostitutas paganas, si se convierten. 


La mujer que alguna vez haya sido prostituta y después se haya casado, si 
posteriormente se acerca a la fe, se acordó recibirla sin dilación». 


7. REFERIDOS A MUJERES 


Existen numerosos estudios sobre las mujeres y su importancia social y eclesial 
en la expansión del cristianismo desde el punto de vista histórico,*1 así como 
figura literaria con sus valores particulares como elementos hagiográficos 
transformadores y transmisores de una piedad y moral determinada, formando 
los arquetipos de hombre y mujer, que serían poco a poco aumentados y 
delimitados como modelos culturales, sociales y sexuales, durante la Edad 
Media y Moderna, prolongándose estos iconos hasta la contemporaneidad. 
Algunos, de reciente publicación, abordan el papel o rol que representó la mujer 
en la patrística, inmersos en las preocupaciones políticas, sociales y culturales 
actuales en lo referente a los enfoques de género.*1é Pero mi intención no es darle 
una orientación tan amplia a este apartado, sino la de resumir y destacar la 
abundante atención e información sobre las mujeres hispanorromanas que se nos 
da en Elvira, procurando sintetizar la exposición, y sin profundizar en los temas 
que ya han sido abordados en apartados anteriores. 


La mujer y su rol social y eclesial, son abordados ampliamente en el concilio de 
Elvira, pero sobre todo interesa reglar el papel de la mujer seglar en la sociedad 
católica hispanorromana.31” 


Existe un amplio abanico en lo referente a la representación social de las mujeres 
hispanas de principios del siglo IV, en las actas iliberritanas. Desde las clases 
sociales más bajas, marginales y delictivas, como aquellas dedicadas a lenocinio 
O a la prostitución (cánones 12 y 44), hasta las más altas (canon 5). 


Existen algunos temas preferentes en lo concerniente a las mujeres. Los obispos, 
presbíteros y diáconos, quieren salvaguardar la honra de las mujeres, así como el 
honor de sus familias o sus maridos. La forma de conseguir esto es regular los 
comportamientos sexuales de las mujeres, prestando una gran atención y 
esfuerzo para que éstas adquieran un comportamiento pudoroso e intachable, 
acorde con los derechos y deberes según su estado civil y sexual, ya sean 
vírgenes, casadas o viudas. Los padres iliberritanos les prestan una gran atención 
pues sobre ellas recae perpetuar la descendencia de las familias cristianas y la 
correcta educación, al menos en los primeros años de vida, de sus progenitores. 
Ellas eran en gran medida, transmisoras de la fe de la comunidad católica y de 


ellas dependía la supervivencia y subsistencia, en el ámbito familiar, de las 
creencias religiosas. Esto no es un hecho intrascendente, pues hay que recordar 
que el catolicismo era una religión en peligro y constante persecución??? por 
parte del Estado. Es por ello por lo que las mujeres y su rol socio-religioso es tan 
valorado en Elvira. A ellas se les exige mucho más que a los hombres desde el 
punto de vista moral, precisamente por la alta estima que se las tiene, existiendo 
en sus actas una protección paternalista, propia de las culturas patriarcales. 


Las mujeres, según los cánones iliberritanos, ocupan un lugar doméstico, 
apartada, en principio de los lugares públicos. Un ejemplo de este 
desplazamiento, relegamiento o reclusión de las mujeres al ámbito del hogar, lo 
encontramos en los cánones 27, donde son las mujeres familiares de los clérigos, 
las que han de acompañar y servir en el hogar a los mismos, el 81, titulado 
«Sobre las cartas de las mujeres» y el Epítome, 69, que ofrece una lectura O 
interpretación más compleja de lo que su temática desarrolla. 


Puesto que el canon 27 ya ha sido desarrollado previamente, centraré mi 
atención en las dos reglas canónicas últimas, ya que son los elementos 
innovadores. 


El canon 81 restringe la libertad de comunicación de las mujeres hispanas, con el 
objetivo de preservar su pureza moral, alejándola de las indecencias de la carne y 
el siglo. Es, en cierto modo, un proceso de monaquización y ascesis femenina 
impuesta desde el clero, un control de la mujer y una vigilancia de la misma, 
para que ésta no se convierta en la razón de la ignominia y la deshonra familiar o 
de su marido. Es un eslabón más de un proceso coercitivo de la mujer en la 
sociedad, restringiendo su autoridad en favor del pater familias, que supervisaría 
la correspondencia. Lo que indirectamente parece que nos dice este canon, es 
que las mujeres seglares estaban gozando de mayor libertad y adquiriendo un 
mayor protagonismo social y que, por tanto, los hombres se vieron obligados a 
restringir estas libertades para no perder o recuperar su espacio social público. 


Dicho canon 81 dice: 
«LXXXI De feminarum epistolis. 


Ne feminae suo potius absque maritorum nominibus laicis scribere audeant quae 
fideles sunt, uel litteras alicuius pacificas ad suum solum nomen scriptas 
accipiant». 


«Sobre las cartas de las mujeres. 


Las mujeres bautizadas no se atrevan a escribir a laicos en nombre propio, o 
mejor, sin el nombre de sus maridos, ni reciban cartas de amistad de alguno si 
están dirigidas sólo a su nombre».*!? 


El Epítome, 69, ofrece una nueva información, ausente en el concilio de Elvira, 
sobre la participación de las mujeres en las actividades cinegéticas, en principio, 
solo reservada a los hombres. Es posible que las mujeres participaran en estas 
actividades rudas, pero, sobre todo, peligrosas. Tal vez esta última razón fuese la 
que motivase esta prohibición. Este deporte, o forma de buscar un sustento de 
supervivencia, pues desconocemos las clases sociales y el nivel económico de 
estas mujeres cazadoras a las que hace referencia, rompe totalmente con la 
visión arquetípica de la mujer doméstica presente en la mayoría de los cánones 
de Elvira que hacen referencia a este sexo. Sin embargo, es necesario recordar 
que esta información no se encuentra en la recopilación de las actas iliberritanas 
de la Colección Canónica Hispana, sino en un texto que resume, añade y 
transforma la información de esos cánones al que llamamos Epítome Hispánico. 
Es posible que este apartado del Epítome, sin correspondencia con la Hispana, 
estuviera presente inicialmente en las actas iliberritanas, aunque la información 
tan escueta que nos ofrece limita establecer un juicio definitivo respecto a él. 


Esto es lo que podemos leer en el Epítome, 69: 
«LXIX. Feminae ad venationem non vadant». 
«Las mujeres no acudan a las cacerías».?20 


En definitiva, se podría decir que el concilio de Elvira prepara a las mujeres 
como buenas cristianas, exigiendo de ellas mucho más que de los varones, 
sumergiéndolas en un contexto moral muy estricto. Ellas han de ser la antítesis 
de las mujeres paganas, judías o herejes, que en las actas iliberritanas son la 
representación y, a su vez, las transmisoras de los errores religiosos. Su papel 
es fundamental en el ámbito doméstico y es ahí adonde se la relega, voluntaria o 
involuntariamente. Si sorprende la atención que los eclesiásticos reunidos en 
Elvira dedican a las cuestiones sexuales y la sobreprotección ejercida sobre las 
mujeres, desde un punto de vista religioso y moral, es porque, en los tiempos de 
persecución que les tocó vivir, con la muerte y el juicio de Dios tan cercano, 
hombres y mujeres debían estar limpios de pecado, buscando una perfección 


cristiana, una ascesis de la propia comunidad cristiana, para que cuando fueran 
llamados al juicio divino, sus almas pudiesen presentarse sin temor ante su 
Creador. Es el resultado de la búsqueda de una moral intachable, para un tiempo 
turbulento. Configurando así la ética cristiana posterior, de la que nuestra 
sociedad ha sido, en gran parte, heredera. 


315 José María Bázquez retrata a la mujer cristiana de los siglos II y TI, es decir, 
los siglos previos al concilio iliberritano, como un eje de gran importancia para 
la difusión del cristianismo, pero cuyos valores sociales y eclesiales oscilan entre 
la asunción de cargos eclesiásticos entre las mujeres herejes (enseñan, 
intervienen en discusiones, exorcizan, curan y bautizan como obispos) —algo 
totalmente ajeno a la realidad que encontramos en Elvira- y una piedad laica 
reverencial, por parte del más correcto catolicismo entre las filas de las devotas 
Cristianas, casadas con un pagano. Blázquez, J, M. «Estructura social del 
cristianismo primitivo», pp. 112- 113, en VVAA. Cristianismo Primitivo y 


316 Algunos de los títulos que componen esta amplia bibliografía son: Mac 
Donald, M.Y, Las mujeres en el cristianismo primitivo y la opinión pagana. El 
poder de la mujer histérica. Verbo Divino, Navarra, 2004; Osiek, C. y Madigan, 
K, Mujeres ordenadas en la Iglesia primitiva. Verbo Divino, Navarra, 2006; Mac 
Donald, M.Y., Osiek, C. y Tulloch, J. H. El lugar de la mujer en la Iglesia 
Primitiva. Sígueme, Salamanca, 2007; VV, AA, Mujeres con autoridad en el 
cristianismo antiguo. Verbo Divino, Navarra, 2007; Borresen, K. E. y Princivalli, 


E. (eds.) Las mujeres en la mirada de los antiguos escritos cristianos. Siglos I- 
VI. Verbo Divino, Navarra, 2014, etc, 


317 José María Blázquez destaca un carácter marcadamente misógino y 
rigorista, siempre dado a la excomunión, del concilio de Elvira, frente al criterio 
más abierto y relajado del concilio de Arlés, donde no está presente la pena de 
excomunión. Blázquez, J. M. «Aspectos sociales del cristianismo de los 
primeros siglos», pp. 347- 363, p. 355, en VV, AA, Cristianismo Primitivo y 
Religiones Mistéricas. Cátedra, Madrid, 2007, (1* edición de 2005). 


318 Pueden parecer esporádicas, pero la presión psicológica entre sus miembros, 
al ser una religión ilícita dentro del Imperio romano, debió de ser muy fuerte y 


continuada. 


CONCLUSIONES 


Las actas iliberritanas, por su excepcionalidad, han estado, desde la Edad 
Moderna, presentes en la historiografía española. Pero actualmente, es cuando 
mayor vigor está tomando la crítica de los textos que contienen los acuerdos 
sinodales de Elvira, gracias a su exposición y a los avances en los estudios 
filológicos. Aunque las revisiones de los textos iliberritanos poseen ya una 
tradición antigua, las nuevas aportaciones, más que soluciones a los 
planteamientos iliberritanos, traerán un resurgimiento por el interés sobre el 
cristianismo antiguo en la península Ibérica, un tema que ha perdido fuerza 
frente a otros de la historiografía antigua, aunque nunca se haya abandonado del 
todo y que, poco a poco, parece estar recuperando su lugar. 


Respecto al análisis de las actas, podríamos afirmar que existe una nueva línea 
de investigación en las actas que apuntan a un posible origen africano del 
cristianismo primitivo hispano, si comparamos las posiciones rigoristas en lo 
disciplinar y penitencial en Elvira con los textos de Tertuliano. En mi opinión, la 
necesidad de rigorismo en las actas de Elvira, es un valor datante claro, que nos 
sitúa en una época entre persecuciones, previa a la de Diocleciano. 


Es posible apreciar una fácil contextualización de los cánones iliberritanos sin 
necesidad de otorgarles una datación más tardía, por lo que no creo que 
tengamos la necesidad de recurrir a catalogar ciertos grupos de cánones como 
pseudocánones. No obstante, afirmo esto desde mi posición de historiador, no 
como filólogo, siendo consciente de las transformaciones o alteraciones que 
pueden sufrir los documentos originales si se someten a una correcta traducción 
e interpretación, aunque no es esta la finalidad de mi trabajo. 


Quisiera destacar que, aunque es cierto que existe un vacío en la literatura hasta 
que en el siglo VII se vuelve a tener conocimiento de un concilio en Elvira que 
dio unas actas de 81 cánones, el eco de las decisiones eclesiásticas, sociales y 
morales, allí tomadas, aunque con un carácter más flexible, está presente en la 
tradición conciliar hispana posterior. Por lo que, en cierto modo, su ausencia se 
mitiga en los concilios posteriores, aunque algunos son de fechas muy tardías 
para afirmar que pueda existir una conexión entre el iliberritano y los 
visigóticos, los temas tratados y la forma en que los afrontan o complementan, 


denotan cierta tendencia o idiosincrasia hispana a la hora de afrontar estos 
problemas concretos, así como la prolongación de estos defectos y pecados en el 
tiempo, que marcan, asimismo, un carácter persistente en suelo hispano, apegado 
a las costumbres, tradiciones, defectos y pecados que la Iglesia, pese a su 
insistencia, no consiguió erradicar del todo, volviendo a ocupar un lugar en sus 
preocupaciones sinodales. 


Este concilio tan particular, fruto de la inexperiencia y los primeros intentos de 
regulación de determinadas actividades eclesiásticas, sociales y éticas dentro de 
la Iglesia hispana, aún es susceptible de nuevas interpretaciones y 
contextualizaciones diferentes. De hecho, la problemática que plantea parece 
inagotable. Su riqueza documental siempre será objeto de nuevas revisiones, 
pues lo singular de este acontecimiento conciliar y los documentos que ha 
legado, abundancia de cánones, por ejemplo, chocan frontalmente con las 
estructuras de la tradición sinodal hispana posterior y constituye un elemento, 
Casi anacrónico, para muchos investigadores. 


ANEXOS 


TABLAS DE GRÁFICOS SOBRE LOS ASISTENTES AL CONCILIO DE 


Bética 
Cartaginense 
Lusitania 
Tarraconense 
Galaecia 


ELVIRA 


Número de comunidades representadas en el concilio de Elvira 


R0U0Uao0ssS 


Número de Obispos Número de presbísteros Número de diáconos 


Bética 9 14 Es 
Cartaginense 2 10 ? 
Lusitania 3 0 ? 
Tarraconense 4 0 Es 
Galaecia 1 0 É 


Tablas de gráficos del autor. 


MAPA DE LOS LUGARES DE PROCEDENCIA DE LOS ASISTENTES AL 
CONCILIO ILIBERRITANO 


En www.ordendeltemple.net. (23/09/2014) 


FUENTES 


— Actas del Concilio de Elvira. (En: Sotomayor, M. y Fernández Ubiña, J. 
(Coords.) El concilio de Elvira y su tiempo, Editorial Universidad de Granada, 
2005, cap. de Sotomayor, M. y Berdugo, T., «El concilio de Elvira en la 
Hispana», pp. 34-52; Rodríguez, F. Colección Canónica Hispana: Concilios 
Galos y primeros Hispanos, CSIC, Madrid, 2012; y, Ayán, J. J., Crespo M., Polo 
J. y González P. Osio de Córdoba. Un siglo de la historia del cristianismo, 
Biblioteca de Autores Cristianos, Madrid, 2013 (que ofrece una edición bilingiie 
(latín- español) de la Colección Canónica Hispana y del Epítome Hispánico), pp. 
70- 113 y 60- 69, respectivamente). 


— Actas de los mártires. (Edición, introducciones, notas y versión española por 
Daniel Ruiz Bueno). Biblioteca de Autores Cristianos. Madrid. 2012. 


— Agustín de Hipona, 


*La Ciudad de Dios. (Edición preparada por Santos Santamarta del Río, Miguel 
Fuertes Lanero, Victorino Capánaga y Teodoro Calvo Madrid), Biblioteca de 
Autores Cristianos, Madrid, 2009. 


*Obras completas de San Agustín. II. Las Confesiones. (Edición crítica, 
traducción y notas de Ángel Custodio Vega, OSA [Segunda edición]; 
actualización, nueva bibliografía e índices y modernización de su aparato crítico 
latino por José Rodríguez Díez, OSA), Biblioteca de Autores Cristianos, Madrid, 
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